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PRESENTACION
El Alto Atnazonas lu sido síempre un escenarío
de convergencia cultural d¿ los pucblos arnazónicos
entre sí y de estos con las culturas andínas y
o ccídennles. Los intentos fu co lo nizacíó n í ncai ca y
más tarde la presencia española han sido
determínantes en su configuración actual y en la
transformación que ln sufrido desde entonces, la
Amazonía.
Los íntentos por restablecer un supqesto cuadro
original y llegar a la lógica interna que domína
sucesivas tansformaciones es uno tarea en la que
todavla estón empeñados las antropólogos,
etnógrafos y etnohistoríadores, para quienes
descífrar la oscura tama de estas relaciones
ínter-étnicas es un dcsafio vigeüe.
Un proceso de trawculturación a través del cwl
una cuhuraasímila.
En el Oríente Ecuatoriano, a los pies de los
Andes, se desaruolla y expande una "cultura
quíchua de transición" que unifica y asimíla
progresívatncnte a pueblos dc orígen étníco díverso.
Esta cultura de encuento, absorbe y reemplaza Ia
presencia dc forntas culturales anterbres y otorga aI
cuadro étnico de los pueblos qüchua-hablantes de
la A¡¡tazonía, el aspecto dc ww unida¿ aparente.
lns Quiclwa de Loreto-Avila, son considerados
por el anttor, como el prototipo de esta cultura de
trans ic ió n, ínc orpo rando eleme ntos tan dís tantes
como la ideologla cristíana del siglo XIX y los
rituales de curación shamánícas, A partír de este
pueblo, el autor, íntenta descubrír los elementos
oríginales que subyacen a la "cultura quíchua de
transicición" y tambíén las características actuales
que definen esta cultura.
Junto al proceso dc üfwión de la cultura, se da
la expansión del idioma quichua, que como es
sabido, comíenza a absorber etnias.tan diversas
corno los Wao y los Achuar.
Teníendo en cuenta el retroceso de los idiomas
indígenas en Améríca, un fenómeno de esta
naturaleza tiene un carócter único y no deja dc ser
sorprendente. Junto a los agentes externos que
transportctron el quichua desde los Andes a la
Amazoüa (las misiones y la conqüsta espaínla), el
autor exponc la díruímícay las fucnas que al interno
de esta cultura dc trartsición explican la dífitsión del
quichua.Tanto la cultura, como la quichuización,
no son síno la expresión adecuada de un proceso
unificador e ídentificador de pueblos indígenas
atnnzónicos Etc nccesitanrelacionarse con la cultura
de los Andes, sín perder su ídcntidad.
Los editores - Junio 1987
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CAPITULO I
INTRODUCCION
Breve descripción histórica
El impacto sobre las poblaciones nativas de las primeras penetraciones de
Europa Occidental en las Américas, fue tan tremendo que nos ha impedido ver el hecho
que algunos grandes grupos indígenas continuaban la expansión y migración aún
durante ese período. El desconocimienüo de la persistencia indígena es, en parte,el
resultado de la tendencia etnocéntrica de los cronistas que describieron la colonización
primitiva del Hemisferio Occidental.Laer.a Colonial, especialmente en América
Central y del Sur, fue pintada como un delirio de esclavitud y masacre de los nativos.
No puede haber duda de que en la época de Cortés y Pizarro los dos imperios indígenas
de mayor expansión se subordina¡on a un grupo de astutos españoles; en ambos casos
el idioma y algunos otros elementos culturales de esos imperios fueron difunüdos por
los conquistadores españoles. Además de la expansión del nahualt, el idioma de los
Aztecas y el quichua, idioma de los Incas, la conquista de lo que hoy es América
Latina incidió indirectamente en la.expansión de varios oEos idiomas, debido a que
quienes los hablaban tratarcn de escapar de la dominación Esparlola. Posiblemente el
grupo de habla Tupí fue el que más se difundió (Steward 1948: 894). Para los Nahualt,
Quichua y Tupí la conquista española se volvió un cat¿lizador de sus migraciones
pre-+olombianas, acelerando su dispersión y absorción por grupos nativos. De los
tres, sólo el quichua continrla expandiéndose actualmente, absorbiéndolo oEas
sociedades indígenas.
Aunque es discutible cuándo y hasta dónde el quichua se habló antes del
contacto español, es cierto que por 1534, cuando Benalcázar fundó Quio, hacía tiempo
que el quichua se había esüablecido, ¡nr sí solo, como el idioma oficial del imperio
Inca, que en Ecuador, dominó la mayor parte de lo que actua¡mente es la Siena y la
Costa. Cronistas Incas relatan intentos vanos de expandir el imperio en la Sierra al
este de Quio, donde el idioma debe haber sido superficialmente conocido por motivos
de comercio.
A los treinta años de la fundación de Quito, los Españoles tuvieron éxito en
realizar lo que el Inca no había hecho. Ellos establecieron un control político sobre
una pequeña región del Valle Superior del Amazonas, fundando tres pequeñas
poblaciones: Baeza, Archidona y Avila. Fue desde ese tiempo y desde estas
poblaciones que la quichuización; la adopción del idioma quichua y la ransición
cultural aI quichu4 empezó aproducine en el Valle del Amazonas.
Hay un pequeño debate sobre cuáles fueron las fuerzas que estuvieron derás de
la quichuización primitiva en el este del Ecuador y en el nor@ste del Penú. El uso del
idioma se debió principalmente a conveniencias. El quichua ahorraba a sacerdotes y
colonizadores españoles lener que aprender varios idiomas indígenas o enseña¡ el
español a grupos de rabajadores indios. Muchos de los colonizadores manejaban con
facilidad el quichua por haber nacido y crecido en la Sierra. Los quichua-hablantes de
la Sierra fueron criados como sirvientes de los nuevos colonizadores, justamente como
en las décadas anteriores, numerosos quichuas de la Sierra, habían sido utilizados como
sirvientes en expediciones hacia la Amazonía (se dice que Pizarro había llevado 4000
en su expedición). Eso explica que el idioma quichua haya sido usado como "lengua
franca". En algunas áreas en donde el idioma no era todavía entendidq indios serranos
eran forzados a enseñarlo. Ciertos rasgos de la cultura serrana fueron sin duda
insertados en el repertorio de los indios amazónicos pero hubo influencias aún más
traumatizantes para estos indios de la selva tropical: la for¿ada supresión de la guerra,
la llegada de la doctrina y la ética euro<ristiana y el centralizado sistema político
español. Estos fueron impuestos para volver a los indios dóciles a las demandas de los
colonizadores. A pesar de que un corto movimiento milenarista temporalmente frusEó
las intenciones de los colonizadores, los indios de estas pequeñas colonias poco a poco
se adaptaron a una cultura que sigue siendo compartida por los descendientes de los
habitantes originales de Avila, que ahora viven en las comunidades de Avila y [.oreto.
El problema
Esta tesis analiza la identidad cultural de aquellos indios que ahora son
calificados como quichuas desde una perspectiva histórica y ecológica. Enfatiza que la
unidad enre todos los subgrupos quichuas de la región es aparente cuando se aplica un
análisis diacrónico "procesal" en lugar de un análisis sincrónico y/o un punto de vista
gecgráfico particularizador, que ha sido usado por otroñ etnógrafos que escriben sobre
los Quichua (Kanten 1920. 1935; Oberem l91l y Whitten 1976). Esta tesis estudia
el proceso de quichuización: la difusión del idioma quichua y de la cultura de
t
transición quichua. Pretende describir históricamente este proceso para el Valle
Superion del Amazonas del Oriente ecuatoriano y del noroeste del Penú y describe sus
efectos en la sociedad quichua de l¡reto-Avila particularmente. Además, esta tesis
toma en cuenca la dinámica que hay detrás de la quichuización hoy en día porque
comienza a afectar a más culturas primitivas.
La Cultura de Transición Quichua
He escogido el término de transición para describir la cultura quichua que se
desarrolló en las comunidades de Baeza, Archidona, Avila y después en otras
subregiones del Oriente. No debe entenderse con este término que los quichuas sean
indios "completamente aculturados", a pesar de que una cantidad variable de
aculturación se ha dado en todas las comunidades quichuas. El objeto del término es
connotar que ellos no son ni un grupo indígena primiüvo, con esporádicos conüactos,
ni un grupo mestizo campesino, cuyos valores están orientados hacia los de la
sociedad "blanca", sino que son un grupo que habla un idioma indígena y la esencia de
su cultura es una mezcla india de Sierra y Amazonía, así como también de elementos
blancos.
Los Quichua se definen a sí mismos como "indios", pero se consideran
distintos de otros indios y mestizos. A pesar de que los grados de indianidad y
aculturación blanca varían en un ancho espectro, hay ciertas características étnicas que
pueden ser llamadas límites. Des{e el punto de vista quichua, dejar de lomar asua(chicha de yuca) o de hablar quichua es volvene "blanco". Al otro lado de este
espectro, ir sin ropa o matar a otro Quichua por violencia física sería volverse Auca(indio salvaje)l'
Muchos grupos han mañtenido la cultura de transición quichua por
generaciones (más de cuatro cientos años en la región de I¡reto-Avila). De todos
modos, en otras subregiones la cultura quichua está siendo reemplazada por la
asimilación blanca. Este escenario se ha vuelto común alrededor de los cenros de
población floreciente en el Oriente ecuatoriano. Yo tengo la profunda sensación que
la cultura de transición quichua ha funcionado como amortiguador contra la pérdida
total de identidad sufrida por grupos amerindios, quienes asimilaron de pronto la
cultura no indígena2. MienÉas q* it inaio es considerado como la forma humana más
baja por la mayoría de ecuaüorianos "blancos" (casagrande lg74r, élaún mantiene su
condición en su propia sociedad egalitaria. Cuando cambia su condición por la
identidad de un mestizo, se ve forzado a competir en un mundo social qui está
esencialmente orientado hacia las clases. Una mirada a la tercera generación de
quichuas mestizados que vive cerca de la desembocadura del Río Napo sugiere que el
mundo social blanco ofrece poco adelanto social o económico a esas regiones del
mundo. De todos modos, como se demostrará, el adoptar la cultura de transición
quichua, especialmente en regiones que colindan con sociedades indígenas no
aculturadas, puede ser a menudo económicamente ventajoso y socialmente unificador.
La doble naturaleza de este estudio.
Para entender la proporción y los medios con que el idioma y la cultura de
transición quichua se han difundido y la razón de su éxito con tantos grupos en varios
medios, yo he buscado mirar al proceso general desde una perspectiva histórica y
actual. Este rabajo se divide en tres p¿utes. La primera parte es una descripción
etnográfica actual de las comunidades de Loreto y Avila (enfocada primariamente en
Loreto). Los datos aquí presentados incluyen medidas y observaciones del medio
ambiente, medidas y descripciones de los atributos físicos de las personas, la
penistencia del quichua de l,oreto-Avila, la organización social, el ciclo de la vida y el
mundo social. Dentro de lo posible, se describe la ideología quichua y la visión del
mundo de l¡reto-Avila.
La segunda parte, en los capítulos nueve y diez, trata de presentar un panor:rma
diacrónico del proceso de quichuización describiendo el medio etnográfico en el que
tuvo lugar. El primero de estos dos capítulos describe lo más exactamente posible el
contacto con los blancos y las interacciones con la mayoría de los grupos que fueron
más tarde absorvidos por la sociedad quichua. El segundo se concentra en las
migraciones más recientes de los quichuas a través del Oriente ecuatoriario y del
nor@ste del Penú.
La parte final de este texto examina los datos etnográficos e históricos,
identificando los rasgos culturales por sus orígenes y evaluando las partes de varias
influencias en el proceso primitivo de quichuización de los indios de l¡reto - Avila.
Finalmente, se esbozan va¡ias determinantes de la quichuización en diferentes períodos
de la hisoria comparando las influencias que favorecen la quichuización en dos grupos
lingüística y culturalmente aislados de la actualidad,los Waorani y los Achuarry por el
examen de grupos en los cuales la quichuización no parece haber tenido éxito.
La necesidad de una perspectiva diferente sobre los Quichua
Varios estudios se han realizado sobre grupos de indígenas quichuas que viven en
el Oriente ecuatoriano y en el noroeste del Perú, aunque hasta ahora ninguno ha
enfocado la región de Loreo-Avila en particular. Todos estos estudios han pretendido
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enfatizar las distintas cualidades asociadas con los quich'@cas
particulares. Los límites de estas regiones no resultan tanto de las variaciones
ambientales como de las pequeñas variaciones üngüísticas y jurisdicciones políticas y
misioneras establecidas durante el período colonial. On y Wrisley (1965: iii)
dividieron el Oriente Ecuatoriano quichua en Ees dialectos: Puyo-Bobonaza (Canelos),
Tena y Río Napo. Bajo el dominio español, la Audiencia de Quito al este de la
cordillera, estaba dividida en cinco gobiernos (ver Figura # l) y después, al venir los
misioneros Jesuitas, se añadió el de Mainas a lo largo del Río Napo inferior y
principal tributario del Ma¡añón, (Juan de velasco 1789). Actualmente hay quichuas
que viven en estas cinco á¡eas geográficas. La subregión de l¡reo-Avila pertenece a
la región que una vez fue llamada Quijos, cuyos habitantes hablan una versión del
dialecto del Río Napo.
Los primeros estudios sobre los Quichuas incluyen:Die Indianer
Nordost-Perus de Gunter Tessman y Contribuciones a ta Sociología de
los Indios del Ecuador y Los Cazadores de Cabezas del Amazonas de
Rafael Karsten. Muchos de los datos de Tessman, que fueron recogidos de informantes
de habla español4 uno que vivía en la parte baja @eruano) del Río Napo y otros dos
en lquitos Pení, son inconectos e imprecisos. Karsten, quien residió temporalmente y
recogió datos en la región de Canelos, estuvo interesado esencialmente en los Jívaro
quienes coündaron con los Quichua y vivieron cerca de ellos en esa subregión. El vio
a los Canelos Quichua como una varian¡e de los Jívaro que había adoptado el idioma
quichua y que había sido fuertemente afectada a Eavés de los años.por la Misión
Dominica que constituía el foco de actividades inter-étnicas desde el período
Colonial (Karsten 1935). A pesar de que las observaciones de Karsten, así también
como las del geógrafo del siglo diecinueve, Villavicencio (1858), sobre la mezcla de
culturas jívaras y quichuas de esta área son precisas, ellos ignoran obvias
características pan 
-amazónicas- quichuas de estos pueblos.
Udo Oberem, cuya investigación desde 1955 a 1956 cubrió completamente la
región de Quijos, sintió que los Canelos Quichua del sur "eran un grupo formado
durante el período Colonial que consistía biológica y culturalmente de una mezcla de
los habitantes originales del área de Bobonaza: indios de la Sierra; Quüo, Tápuo y
Jívaro" (Oberem L974 citado por Whicen L976: 7'1. Debido al interés por su propia
región, Oberem compiló un excelente compendio de daos etno-históricos sobre los
Quijos (Oberem l97L). Este fue incorporado posteriormente en un artículo
informativo sobre la historia del comercio y comunicaciones entre los Andes y el
Amazonas (Obrirem 1974). De todos modos yo encuentro que muchos de los daos
etnográficos de Oberem 
-especialmente en lo concerniente a Lorete difieren
.grandemente de lo que yo he obtenido duranüe mi investigación. Oberem pudo estar
influenciado por el Teniente Político que no era indígena,con quien vivió durante
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los tres meses que estuvo visitando [.oreto. La etnografía de Oberem ignora las
diferencias entre los dialectos de TenrArchidona y loreteAvila y pretende Eatar a los
indios de ambas regiones como si todavía estuvieran unidos bajo la etiqueta de la
'"Tribu Quijos". Parece que esos indios,que fueron llamados QutJos en un principio,no
eran homogéneos en absoluto, una especulación que Oberem hizo por sí mismo
(1971: 114), y que la homogeneidad que existe enEe estos grupos actualmente se debe
a la cultura de transición que compart€n todos los Quichua del Oriente ecuatoriano y
noroeste del Penú.
En 1970, Norman Whitte¡ comenzó una igvestigación sobre los Quichua que
habitan las cercanías del pueblo"fronterizo del Puyo. Su investigación salió después en
el libro Sacha Runa, eJ nrincipal trabajo publicado en inglés sobre los Quichua
del Oriente ecuatorianor. Según su punto de vista, los diferencia aún más que los
escritores anteriores. El describe a los Canelos Quichua como si tuviesen una cultura
totalmente disünta, pero ignora los rasgos que compreríden la parte principal de odas
las culturas quichuas. Para ayudar a comprobar la unicidad de la cultura Canelos,
Whitten mira hacia la Sierra por el origen diferente de su idioma. De todos modos, los
cronistas más antiguos sugieren que el idioma fue raído a Canelos por Quichuas desde
la fuente del Río Napo,al comienzo del siglo dieciocho (Maroni 1737).
Este texto reconoce las diferencias entre las subregiones quichuas y üata de
analizar las similitudes importanies. La esencia básica de la cultura de transición
Quichua-incluyendo la adopción del idioma quichua y las influencias de estructuras
sociales, euro<ristianas, la ideología, la religión y las caracterísücas tecnológicas
occidentales adoptadas- se encuentra entre todas las poblaciones quichuas, incluyando a
unas que actualmente están siendo quichuizadas, a pesar de que los efectos de esta
aculturación podrán variar levemente.
La morfología de transición de una subregión en particular puede verse afect¿da
por la cultura de base, o culh¡ra de origen del grupo que está siendo quichuizado, la
forma de quichuización 
-ya sea forzada sobre la cultura de base o adoptada
voluntariamente- y el tiempo en que ha ocunido. Ya se ha aludido a los efectos de la
base de las culn¡ras Jívara y ZÁpua en el proceso de quichuización en la región de
Canelos. En la subregión de Loreto-Avila es más difícil identificar las ca¡acüerísticas
de la cultura de base, pero ciertos rasgos son aún discernibles. La manera forzada de
quichuización en l.oreto-Avila debe haber erradicado completamente las huellas de las
culturas anteriores, mientras que en las comunidades Achuar y Shuar, quichuizadas
durante el siglo pasado, el cambio voluntario ha permitido una mayor mezcla de las
culturas de base en la culnra quichua de ransición.
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A menudo el período en el que ocure la penetración cultu¡al quichua en una
comunidad impone la modalidad en la que ésta se realiza. Durante los siglos dieciséis y
diecinueve, muchos grupos nativos del norte del Valle Superior del Amazonas
sucumbieron a la esclavización, primero en las encomiendas y más tarde en las
correrías del caucho en donde la situación les for¿ó poco a poco a adoptar el idioma
quichua y la cultura quichua de üansición. EnEe estos períodos y desde el final del
auge del caucho, la quichuización ha avanzado de una manera menos forzada. Pua
entender el proceso de quichuización es importante analizar los efectos que tuvo en
varias culturas,al tiempo en que tuvieron la experiencia de la aculturación. Es también
importante entender por qué ciertos grupos nunca adoptaron la cultura quichua,
mientras que algunos grupos indígenas actualegal encarar otra alternativa, parece que
están adoptando la cultura quichua en lugar de la aculturación blanca. Este estudio
mirará estas á¡eas, pero enfocará el efecto de quichuización en l¡reto-Avila. Se espera
que, a su tiempo, otras subregiones quichuas sean analizadas desde este mismo punto
de vista.
NOTAS.
I En realidad, los Quichuas sólo atraviesan uno de esos lfmites"actualmente se vuelven
"blancos". De todos modos, hay leyendas en l-oreto que cuentan de Quichuas que
regresaron a las selvas más inhóspitas "y al acabarse su ropa, iban desnudos y se
volvían Aucas".
2 Ver Vlctlmas del Mllagro de Shelton Davis (1977), o "Influencias Culturales en
la Población: Una Comparación de Dos Tribus Tupí", de Charles Wagley (1951) para
descripciones de esa asimilación.
3 Recien¡emente, una investigación sobre los Quichuas en la región de Arajuno, al
borr{e del territorio Waorani, fue conducida por Theodore Mc. Donald de la Universidad
de lllinois. De todos modos, la tesis doctoral resultante de esa investigación no está
disponible al momenúo de escribir este texto.
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CAPITULO II
ALCANCE TEOR¡CO Y METODOLOGICO
Aculturación y Migración
Este estudio enfoca la aculturación y la migración que la afecta. Una abundante
literahrra sobre los estudios de aculturación y migración se está produciendo poco a
poco. De todos modos, la quichuización presenta un ejemplo único en ambas áreas de
estudio por las razones que siguen. Primero, la aculturación, en el caso de los
Quichua, no es corno para la mayor parte del mundo un cambio hacia una cultura
Occidental, moderna, sino un cambio hacia una cultura indígena de transición.
Segundo, no son los migrantes, sino sus anfiniones los que están siendo aculturados.
Finalmente, la migración de los que hablan quichua no se ha dado en.un peúodo
determinado, sino que ha continuado por siglos, con considerables alteraciones en su
ritmo. Inicialmente el idioma quichua de la Sierra, debido a la familiaridad de los
primeros colonizadores españoles con é1, fue propagado enérgicamente como un
vehículo eficiente para la dominación económica y la evangólización de los indios
orientales de la Amazonía baja. En tiempos recientes el idioma y su cultura, tanto
serrana como amazónic4han sido llevados por los propios quichuas. La mayoría de los
estudios sobre migración y aculnrración,actualmente tienen que ver con migrantes que
van voluntariamente de un medio ambiente rural a uno urbano y usualmente la
aculturación que se da en estos casos, es desde los migrantes a la cultura de los
anfitriones r. Esos esh¡dios ofrecen pocas teorías y hasta poca nntodología para ayudar
en este trabajo.
A pesar de estas cualidades típicas de la quichuización, ciertas migraciones
similares de idibma, religión y cultura se pueden enconhar en la historia 
-por
ejemplo, la expansión del Islam en laEdadMedia o la expansión de la Dinastía Han en
China- y son evidenciadas,en un grrAo menor,actualmente en ciertas partes del mundo.
La historia pasada y presente de la rnigración de los Hausa en la región africana del
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Sub-Saha¡a comparte muchas características con el proceso de quichuización. John
Works (1976: l) ha descrito este proceso, para el cual algunos han inventado la
palabra "h ausatiz ación".
Esta prolongada interacción de cultura e historia ha contribuído para la
asociación de diversas personas y su asimilación eventual en una identidad
hausa flexible, inicialmente caracterizada por el idioma y después
extendida a un alcance más amplio de valores y norrnas culturales.
A pesar de que existen simiütudes en la relación que los Hausa y los Quichua
han formado con sus anfitriones indígenas 
-ambos hacen prosélitos de religiones
monoteístas y ambos grupos sirvieron como intermediarios comerciales entre las
comunidades rurales y el mundo exterior- las historias individuales y las dinámicas
que están en la base de su migración, así como los diferentes medios económicos, los
hacen distintos.
Mientras que la migración inicial del idioma quichua y de los valores
euro-cristianos que se desarrollaron más tarde en la cultura quichua de transición, fue
un resultado de la servidumbre involuntaria de los indios de la Sierra, las migraciones
iniciales de los Hausa fueron un efecto indirecto de peregrinaciones religiosas
volunüarias, las hajj a la Mecca. Estas antiguas peregrinaciones, las cuales ¡omaron
de dos a diez años en completarse, acababan a menudo en asentamientos temporales a
lo largo de las rutas de comercio de Sudán. Works (ibid.) documenta algunos de los
establecimientos de peregrinos, que se transformaron en comunidades sedentarias
hausas en Chad y describe los efectos que tuvieron sobre las personas locales.
De todos modos, en ninguna de las descripciones de Works, la integración de
una comunidad al idioma hausa, la religión y la cultura es tan completa como lo era la
aculturación de comunidades indias comparadas con antiguos emigrantes quichuas.
Tampoco fueron similares los medios sociales o económicos. La hausatización tuvo
lugar en comunidades complejas cuyas tecnologías eran paralelas, si no más
avanzadas, que las de la región de los Hausa. Los Hausa, por tanto, no tuvieron ni el
beneficio de una tecnología superior ni una afillación especial a los gobiernos
coloniales dominantes -€n este caso los ingleses y los franceses- que han estimulado
la absorción quichua de otros grupos indígenas. Y finalmente, como ha sido
señalado por Abner Cohen (1969) refi¡iéndose a una región diferente, la confrontación
de los Hausas inmigrantes con los Yorubas,algunas veces cont¡ibuyó a una mayor
separación entre ellos y su anfirión, conduciendo a veces a una "retribalización".
Otro estudio hecho con los quichua-hablantes de la Sierq que documenta
migraciones hacia las tierras bajas del Chapare, en oriente de Bolivia, y la
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colonización de las mismas, encuentra ciertos aspectos simila¡es a las migraciones
quichuas ecuatorianas (Weil 1980). Este esnrdio contemporáneo realizado por Jim
Weil describe la manera en la que los indios quichuas de la Sierra emigran a lh zona del
Chapare y, cómo, adoptando métodos de horticultura locales, se libran de las
rest¡incciones económicas y sociales que sufrieron bajo el peonaje en la Sierra.
Esta migración se asemeja a la de los Quichua durante ciertos períodos cuando el
control de los blancos era mínimo. De todos modos, en el caso de la migración del
Chapare, falta el intenso contacto entre los quichua-hablantes y los indios nativos de
esa área. A pesar de que Weil describe a los serranos como un grupo que ha adoptado
mucho de la economía local de subsistenciayuracaré,los dos grupos mantienen una
distancia social, y parece no estar dándose la quichuización.
La colonización ha empujado a los aborígenes yuracaré a regiones más
aisladas en fueas a lo largo de los ríos más grandes (ibid. 2-30). Además, los
campesinos quichuas que colonizan esta área toman parte en una economía moneta¡ia
que se conecta al sistema nacional de mercado en la Sierra. En LoreteAvila, sólo
unos pocos Quichua han tratado de cultivar productos comerciales, y eso sólo en los
últimos años. Otra diferencia entre las dos migraciones es que en el Chapare parece que
no hay otros grupos étnicos (por ejemplo blancos) que empujan a los Quichua fuera
de los lados de los caminos en los que se habían asentado y a tierras más aisladas. De
hecho, los Quichua pioneros descritos por Weil juegan un papel simila¡ al de los
colonizadores "blancos", quienes han empujado a los Quichua fuera de la red de
caminos recientemente construida en el Oriente ecuatoriano.
A pesar de estas diferencias, existen algunas similigldes sorprendentes entre los
dos grupos. Así como los Quichua pioneros de la Sierr¿ comercian con los Yuracaré,
ca¡ne de cacería ahumada, así también los Quichua que viven cerca de los prósperos
pueblos del Oriente ecuatoriano comercian carne ahumada con los Waorani. Si la
tierra se vuelve escasa a lo largo de los caminos del Chapare, tal vez algún día el
comportamiento social entre esos Quichua-hablantes y los Yuracaré se asemeje al que
se ha desarrollado entre los indios Quichua y los Jívaros, los Záparos y los Waorani
del Ecuador y Penú durante los últimos cien años. En ese caso, Bolivia sería
también un sitio de quichuización.
En los dos estudios anteriores, las fuerzas económicas juegan un importante
papel en la decisión de emigrar, así como ocunió en las migraciones quichuas. Works
(1976: 20 ha descrito estas fuer¿as, junto con motivos religiosos, como factores que
empujan y halan; un concepto que ha sido popular entre los estudiosos de temas
migratorios. MienEas que el uso de tal concepto pretende que el ímpetu para todas las
migraciones puede ser reducido a juegos de fuer¿as que empujan y/o halan, afirma
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además que la "migración nunca es casual".
Este texto ha señalado brevemente, y lo explicará después, que la migración
inicial del idioma quichua en la Amazonía fue for¿ada, como a veces lo fue la
aculturación hacia la misma y hacia lo que después se convi¡tió en la cultura quichua
de transición. Los moüvos de estas primeras migraciones forzadas, generalmente
aribuidos a iniciativas españolas, fueron económicos. Otras veces la migración fue
voluntaria- I¡s colonizadores españoles y los actuales ecuatorianos blancos han creado
una fuerza de empuje obvia para los Quichua, llevándolos más adentro de la selva
donde la tierra es adquirible y la sumisión y el abuso son evitables. De todos modos,
aún sin esto, la migración siempre era probablemente una parte del tipo de vida de
horticultura itinerante en la selva ropical. Antes del contacto, la migración india se
dio como resultado de la guerrq la muerte, la disminiciónd de la cacería y la capacidad
de la tierra para producir; los factores que contribuyen a la migración de un grupo
aborigen son numerosos e interrrelacionados. como william vickers ha señalado,
la cultura material, la organización social y la ideología de la gente de la Selva
Tropical ha procurado adaptarse de acuerdo con el movimien¡o. Por lo tanto el
movimiento y la migración ocurren con relaüva facilidad y se convierten
en medios para tratar con una variedad de situaciones sociocultu¡ales, pero
siempre retienen sus consecuencias ecológi cu (197 6: 246).
De este modo,para las fuerzas de la intervención blanca y el estilo de vida
indígena que contribuyen a la migración, ningún conjunto de reglas o teoría central se
muestra adecuada. [,a migración quichu4 por su compleja naturalez4 puede solamente
ser descrita y analizada de una manera diacrónica. Este texto tratará de hacerlo,
describiendo brevemente para cada período y región de la migración quichua, aquellas
fuerzas que conEibúyen a la misma.
En un sentido similar, la aculturación de la lengua y de la cultura de ransición
quichua se vuelve extremadamente difícil de explicar teóricamenüe, considerando la
naturaleza a veces forzada de la misma y otras veces su naturaleza voluntaria. Así
como en la migración, la economía-+n este caso bienes materiales y su accesibilidad-
juegan un importante papel. Barnet (1953:71) ha señalado que la condición de
preadaptación de una sociedad tiene mucho que ver con su aceptación de innovación o
cambio cultural. Posiblemente esto explique la intensa reacción que los indígenas de
Avila demostraron al ser dominados por los cristianos blancos con sus sirvientes de la
Sierra. Un cronista del siglo deciséis habla de una mujer de los Quijos que decía que
ellcg g¡¡g¡rton a tdos sus recién nacidos "para que no tuviesen que ver a los
Cristianos en su tierra" (Ortegon 1577: folio # 7b). De todos modos, la virulencia de
la primera guera enEe indios en la región de Canelos dio un apoyo a la quichuización
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entre los grupos Jívaro y záparo, que se cansaron de guerrear (Naranjo l9?7). Karl
Heider (19?5: 63), contrastando el grado de aculn¡ración entre los Dani Occidentales y
los Dani que viven en el Gran Valle, atribuyó la diferencia a un principio similar;
"mienEas sea mayor el nivel de tensión cultural, esa cultu¡a será mis sujeta al
cambio". Lo que estas tensiones debieron ser en las tienas bajas del Amazonas y cómo
varia¡on de una región o grupo a oro, se describirá en el último capítulo de ese texto.
Etnohistoria
Este estudio incorpora fuenles escritas de más 
_de cuatro cientos años,
empezando en 1540 y continuando hasta los años setenta2. uno de los principales
problemas con que he ropezado y que es pertinente en cuanto a la reclasificación de
los Quichua es el problema del idioma del grupo o los nombres "Eibales" usados en
las fuentes. Mienúas que las &scripciones de personas dadas en una fuente puedan ser
de utilidad para deteminar cambios geográficos y culturales que han ocurrido a Eavés
del tiempo, su valor a menudo disminuye por la denominación que el cronista ha
decidido dar a la gente. Este no es un problema nuevo. El historiador francés
Langlois, escribiendo a finales del siglo pasado, hizo una nota especial sobre esto.
En documentos históricos encontramos nombres contempora'neos de grupos,
muchos de los cuales se basan en una mera semejanza superficial. Debe hacerse
una regla de no adopta¡ nociones populares de esta clase sin criticarlas.
Debemos determina¡ exacüamente la naturaleza y la extensión del grupo,
preguntando: ¿De qué hombres estaba compuesto? ¿eué vínculo los unía?
¿Qué costumbres tenían en común? ¿En qué tipo de actividades se
diferenciaban? Sólo después de esta crítica podremos decir cuáles son los
hábitos que con respecto al grupo en cuestión pueden ser usados como base de
estudio (Langlois 1906: 240):
Más recientemente, Fried (1975: 3l-38) ha expuesto sobre el malentendido que
resulta de la denominación de grupos indígenas, por cuyo significado el autor
argumenta en contra del uso de ono término ambiguo como es ..Fibu".
Desa¡rollando mi propio método para tratar con las inconsistencias de
nombres amerindios encontrados en cronistas españoles y modernos, yo he creado unajerarquía de significados según la cual puede ser juzgado cada nombre ..tribal"
encontrado en la variedad de textos. Nombres derivados de descripciones de la
gente' que eran generalmente en español o portugués, son del tnenor significado.
un buen ejemplo de tal apelación es el colorado, un grupo así denominadopor el peinado tringular que usaban (Steward y Metraux 194g: 633). Este
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grupo no era el único entre los de la Amazonía en usar tal decoración. Posiblemente,
con un poco más de precisión, aunque todavía algo dudosos son los nombres de
lengua franca dados por los de habla quichua o los de habla tupi-guuaní a un cierto
grupo. Auca, "salvaje" en quichu4 es un buen ejemplo de una designación que es tan
vaga y es usada tan extensamente que prueba completamente la falta de significado
para el estudioso. "Zapr", supuestamente describe la concha que las mujeres de este
grupo llevan sobre el pubis (Ibid: 631); siendo algo más único y no derivado de una
lengua franca o de un lenguaje neolatino, es un poco más útil para la etnohistoria.
Naturalmente, en esta jerarquí4 las designaciones propias de los grupos indígenas son
del más alto valor para la etnohistoria 
-y para el orgullo de los indios- a pesar de que
los cronistas raravez mencionan si cierto nombre es verdaderamente una designación
propia. Los nombres geográficos, que aparecen abundantemente en textos como
Tessman (1930) y Steward (1948), generalmente añaden más confusión por ser
demasiado detallistas y por dividir los grupos lingüísticos y consanguíneos.
El nombre asignado importa grandemente en la determinación de las primeras
migraciones de un grupo y sus relaciones con oEos grupos. Por ejemplo, en un relato
se hace mención de algunas familias de Coronados que están residiendo temporalmente
en la región de Archidona. Por la falta de especificación del nombre, es difícil
determina¡ si estos eran los mismos Coronados mencionados por los sacerdotes
antiguos por haber vivido donde nace el río Bobonaza. Estos últimos también eran
llamados Oas, que no es un término español ni quichua. Si la referencia de A¡chidona
hubiera mencionado a los Oas en vez de los Coronados, yo hubiera estado más
inclinado a pesar que estas familias estaban relacionadas con los Oas que vivían cerca
del Bobonaza.
Finalmente, a pesar de que los cronistas son probablemente el medio más útil
para determinar la afinidad de un grupo con otro o sus migraciones recientes, hay otras
formas de evidencia útil. Edwa¡d Sapir (1916), escribiendo hace más de sesenta años,
mencionó muchas de dstas, incluyendo evidencias lingüísticas, características
dietéticas, cosmología y mitología (a pesar de que en la cuenca del Amazonas había un
extenso intercambio entre estos dos sectores, son pocos).
Métodos de trabajo de campo
Todas las categorías de información, que tienen que ver con el medio ambiente
físico, la fisiología o la dieta de la gente estudiada, son factores que afectaron y
contribuyeron a la cultura de esa gente. Por esta razón los datos fueron recogidos en el
mcdio ambiente de Loreto-Avila y de acuerdo a los at¡ibutos físicos y de
comportamiento de los Quichua de Loreto-Avila. La lluvia, la temperatura, la
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humedad relativa las horas de sol y la fertilidad de la tiena fueron medidas varias veces
durante mi estadía en el campo. Grabé datos de horticultura sobre el tamaño de las
huertas, el censo de plantas y los métodos de limpieza, el cultivo y la cosecha. Tomé
también datos antropométricos y dermatoglíficos de una porción de población adulta
de [¡reo. Hice censos de enseres domésticos y de la comunidad. Recogí información
sobre la organización social de Loreto-Avila, nacimientos, shamanismo, historia
residencial e ideología, especialmente a través de preguntas. Reuní información
también sobre viviend4 técnicas de cultivo, preparación de la chicha de ytca, caza,
pesca, recolección, ritual de matrimonio, fiestas religiosas y otras relaciones sociales,
a través de la observación participante.
La mayoría de los residentes de Loreto-Avila son monolingües de habla
quichua. Aunque yo nunca alcancé el dominio del idioma como hubiera querido,
muchos de los datos se obtuvieron en quichua -aproximadamente entre el 40 y 5AVo.
Esos datos fueron rechequeados a menudo con informantes jóvenes menores de veinte
y cuatro años de edad- que entendían español, para asegurar mi comprensión de las
respuest¿s. De todos modos, debe decine que las descripciones dadas en español son a
veces culturalmente (hispánicamente) predispuestas. Aún los jóvenes indios quichuas
aculturados que tienen un completo control del lenguaje español reconocerían que los
conceptos a menudo no les permiten completar o "aclarar" la raducción.
Pasé un total de casi nueve meses (en t978-79) en Loreto-Avila y en
comunidades de alrededor, intemrmpidos por viajes ocasionales a Quio donde, por un
total de Fes meses, conduje una investigación de archivo sobre la región. Algo más de
un mes estuve en Peni, donde recogí datos tanto de archivo como de campo sobre los
Quichua que habían migrádo al Departamento de Loreto. Recogí información para
propósitos comparativos en la región de los ríos Conambo y Corrientes del su¡ del
Oriente. Realicé una breve visita a Tzapino, en territorio Waorani con los mismos
propósitos.
Once años anües de este trabajo de campo, rabajé por veinte y seis meses
como voluntario del Cuerpo dePaz en varias comunidades quichuas en lodo el Oriente
'ecua¡oriano.
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Nota concerniente a la Ortografía quichua
Para simplificar las cuestiones para el lector yo uso un allabeto fonético
español para todos los términos quichuas. Excepciones a €sto son las letras w en
lugar del hu español, y k en lugar de la c dura. Tradicionalmente, el quichua sólo
lenla Ees vocales, l, u y a, a p€sar de que pueden observarse pequeñas
variaciones en cada una de éstas, debido al medio fonético. En general, para palabras
o raíces de palabras tomadas del español,el quichua traspondrá la e a la I del
español, y la o a la u del español (pronunciada a medio camino enlre las vocales o y
u del español). En quichua ts se pronuncia como en tnglés ts Para lodas las
demás reglas de pronunciacio¡r, hay que remitirse a un diccionario.
Todas las traducciones aqul escritas del quichua y del español son las del
autor, a no ser que se señale otra cosa.
NOTAS.
I A p..., de que la migración del sector rural al urbano es la más documentada para
América del Sur (ver Ramiro Cardona y Alan Simmons: 1914), la migración del sector
rural al rural ha sido el enfoque reciente de dos estudios en Bolivia. Whiteford y Adams
(1974) estudiaron I los campesinos que migraron al noroeste de Argentina para las
cosechas de az(tcar de tcmporada, y Wcil (1980), cuyo trabajo se dcscribirá después, más
detalladamente, estudió la adaptación de los Quichua de la Sicrra en hogares de tierras
bajas tropicales. De todos modos, cl primcro dc éstos dos estudios trata de migraciones
estacionales, y ambos se reficrcn a las cconomías de mercado, las cuales no son
relcvantes para las migraciones quichuas.
2 Recientemente han ocurrido cambios con tanta rapidez en los Quichua y en las
conrunidades que los rodean que algo de lo que ha sido prcviamente escrito por Hamer
(1972) y Whitten (1976) puedc ahora ser considerado como historia.
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CAPITULO III
LA HISTORIA DEL QUICHUA
EN EL VALLE DEL AMAZONAS
Introducción
Probablemente ningún idioma indígena americano se ha expandido tan
rápidamente como el quichua en los últimos 500 años. Actualmente, con más de ocho
millones que lo hablan, se ha convertido en et lenguaje indígena más difundido en las
Américas (Sorensen 1973: 318). Su difusión puede dividirse en tres eüapas, de acuerdo
a los tres principales grupos responsables de su transmisión: los Incas, los
Conquistadores y los actuales Quichua.
Los ejércitos delrey IncaPachacuti, empezando en 1438, lleva¡on el lenguaje
quichua desde la región del cuzco a los grupos vecinos que conquistaron. El hijo de
Pachacuti, Topa Inca, continuó las expediciones militares, como lo hizo su nieto,
Huayna cápac. Pan 1525, ellos habían consolidado un imperio que alcanzaba desde
los Andes al mar y se extendía sobre 2500 millas de norte a sur a Io largo de la cost¿
occidental de sud América. A pesar de o¡re los curacas o jefes locales, y miles de
administradores, soldados y mitimaesl debían entendjr el lenguaje oficial, la
mayoría de los súbdios recién dorninados,entendían poco, o nada del quichua en ese
tiempo (Tschudi 1913; Bram l94l; salazar de villasante lggl; Meraux 1963).
De todos modos, durante la segunda etapa, al venir los conquistadores
españoles y utilizar el gobierno centralizado, el quichua se extendió entre el pueblo.
Fue promovido entre los súbditos conquistados y llevado más adentro de li Hoya
superior del Amazonas para facilita¡ la pacificación de los numerosos grupos
indígenas de allí.'
No son sorprendentes las similitudes de las dos primeras etapas, considerando
que las metas de la familia real Inca y las de los colonizadores españoles eran
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básicamente las mismas: estabilidad política y beneficio económico2. De todos
modos, los métodos usados eran diferentes. Mientras que los Incas vieron una ventaja
en mantener a sus súbdios razonablemente contentos,dándoles a ellos algún conuol en
el gobiemo local y en ta adminisnación de la economía (Bram 1941), los españoles,
mejor armados,dieron poca importancia al bienestar de los indios. Esos indios
conquistados y catequizados por los españoles se convirtieron en víctimas de la
codicia bu¡ocráüca e individual que les privaba de todo sentido de orgullo, poder y
bienestar. Actualmente, el idioma quichua continúa expandiéndose, a través de los
descendientes de aquellas primeras víctimas de la colonización española. [¡s medios de
su actual expansión se asemejan a los de los Incas, pero, sin una familia real, los
motivos son más complicados de deduci¡, como veremos.
El lenguaje
El primer desanollo del quichua es un tema que se debate intens:rmente. On y
lnngacre(1968) han sugerido una temprana relación entre el quichua y el aymará,
siendo más empleado el segundo idioma en los Andes. En esta misma línea de
pensamiento, Lathrap (1970) propone la posibilidad de que este primer Quechumaran
y el macro Panoan se hayan derivado de un primer lenguaje anterior existente hace
unos 2000 añosA.C. Aunque Lathrap no precisa el lugar, él sugiere directamente que
la tierr¿ natal de los quichuas estaba en la cuenca del Amazonas.
(Si esta teoría es correcta)... en¡onces es casi seguro que la tierra natal de los
primeros Panoan estaba en la parte sur de su actual ubicación, ya que la tierra
donde nació el lenguaje quichua y la extensión del guaycuruan están al sur de
la Cuenca Cennal del Ucayali (Lathrap 1970: 80).
Pa¡ker (1969) y Torero (1972) sugieren que alrededor del 800 A.C. los
quichua hablantes del norte del Penú se dividieron en dos ramas principales y que uno
de esos grupos se fue al sur, viajando al Valle del Cuzco, probablemente; de todos
modos, Tschudi (1913) dice que algunos cronistas hablan de invasores que enEaron por
la fuerza en tres ayllus (linajes locales) en el Cuzco alrededor del 1200A.C.desde el
sureste. El lenguaje que ellos trajeron consigo según é1, es el quichua que se extiende
actualmente por todo Perú y Ecuador.
Whitten (19?6: 20) cita a Stark (1973), quien divide los dialectos del quichua
eguatqriano en doS grupos: "ecuatoriano A" y "ecuatoriano B". Ella pOStula una
aparición del quichua ecuatoriano A, que según ella contiene restos de las primeras
for¡nas quichuas, desde el Oriente (este del Ecuador) en6ando a los Andes y luego al
sur. Luego, de acuerdo a Stark, el quichua ecuatoriano B, que está relacionado más de
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cerca al quichua cuzqueño del siglo quince, entra al Ecuador con la invasión Inca y
después los primeros colonizadores lo llevan al Oriente.
Que la teoría de Stark sea considerada como algo más que una hipótesis
depende de la responsabilidad y el alcance de los datos considerados frente a otras
explicaciones para la supervivencia del primer quichua, que actualnrente está en la
Siena del Ecuador.
whitten sugiere un escenario más complicado: dice que se hablaba el quichua
antes del imperio Inca en la montaña , desde el norte de cuzco a la región de
Moyobamb4 y que, de esta manera, facilitaba el ingreso del quichua a la región'fle
Canelos varios siglos después (Whirten 197 6: D, 23, 30r. Whitten señala:
debemos considerar la posibilidad de que un antiguo iüoma de la familia
quichu4 andino-amazónico preincaico,haya alcanzado.desde los cálidos valles de
las estribaciones andinas,el quichua que se hablaba al norte del cuzco, al
comienzo del siglo XV. (Rowe 1946: lg9; ver también savo¡y 1970:
169-172, orr y Iongacre 1967:54ó, y l-arhrap 1970: t7l-ti9) al noroeste de
Yurimaguas (ve'r Tessmann 1930: 2r9,234, uriarte 1952:76-77, steward y
Metraux 1948: 598-599). (Whiuen t9'7 6: 2t).
De todos modosral referirme a algunos de estos ardculosrng encuenro que
apoyen su hipótesis. orr y Longacre no mencionan al "valle quichua semi-andino
cálido" pero están interesados con un "bloque cent¡al de dialectos (por ejemplo las
provincias de Junín, Huánuco, Ancash) que parece haber sido el cenró de graviiación
original para el mundo de habla quichua" (on y Longacre 196g: 5a6j. Además,
steward y MeEaux dan, como su única fuente para la teoría anterior, a Tessman, quien,
como se verá, la sugiere sólo como una de dos posibilidades (Steward y Metraux'
l9a8: 598). La reconstrucción de whitten parece estar basada en gran pane en un
detalle de la evidencia: hablaban quichua los Lamistas cuando eitablácieron por
primera vez conracto en el siglo dieciseis (ibid 21). steward (19ag: 59g) sugiere que
la primera aparición del quichua en Huallaga pgdo haber sido el resultado inmediato
post-colombino de la primera influencia de los españoles, quienes engaron al áreapor
Moyobamba. Además, just¡rmente antes de la conquista Española, se dice que Huayna
cápac había conquistado el"átea alrededor del actual pu"uto de Moyobamba,'y la
añadió a su provincia del norte (werlich 1968: 55). En todo caso Moyobamba está a
una considerable distancia de Canelos.
l¡s formidables indios Omagua de habla Tupí controlaban los ríos entre esüas
dos aldeas y los Aguaruna y Achuar dominaban el terriorio en otros 300 kilómeros al
norte. Parece improbable que los Lamistas o Motilones del Huallaga central hayan
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tenido alguna influencia sobre los indios que vivían en el área actualmente conocida
como Canelos.
El que los indios Canelos originalmente vengan de las fuentes de los ríos Tigre
y Conientes (Whitten 1976: 30) parece razonable, considerando que ellos se oomponen
de una mezcla de indios Jívaro y Zápuo de habla Quichua. Los grupos Zápuo y
Achua¡ habita¡on esas regiones'en los úldmos cuatro siglos. De todos modos, no hay
datos que sugieran que esos grupos pudieron hablar quichua- aún como lengua franca
al momento del contacto. Aunque muchas afirmaciones el mismo Whitten las
reconoce como "generalizaciones" (Ibid. 3 l), uno percibe un esfuerzo de su parte para
encontrar una cultura coherente bien integrada cuyo lenguaje de alguna manera antecede
a la irrupción española en el área.
El mismo Whitten parece confundido en este punto, tal como las dos siguiente's
afirmaciones de su libro Sacha Runa (1976b) lo indican:
l¿ misión se¡rana, los Quichuas andinos y la penetración de los Quijos trajo
el quichua al área de Puyo{anelos por el siglo diecisiete, pero aún más lejog
al este y sudeste,el lenguaje ya existía (23).
... nosotros encontramos una zona de habla quichua en el área entre
Chachapoyas y Yurimaguas, y otra en la boca de los ríos Corrientes y Tigre,
creoque estos dialectos deberían asemejarse al de los Canelos Quichua, puesto
que esta es la región de donde los Canelos Quichua dicen que vinieron ...(30).
Como se verá, Whitten está parcialmente en lo cierto. Las misiones, los
quichua-hablantes de la Sierra y los Quijo de habla quichua posteriores a laconquista
trajeron su lenguaje al á¡ea de Canelos; y, sin duda los ancestros de los actuales
Canelos Quichua eran del sudeste. De todos modos, no hay evidencia histórica que
soporte la teoría de que se hablaba quichua antes de la conquista en lo que es ahora el
este del Ecuador.
Hasta que no se lleve a cabo una exhaustiva investigación lingüística
comparada sobre el dialecto Lamista, así como de los tres sub-dialectos que
actualmente se hablan en elOrienteecuatorianqcualquier especulación que vaya más
lejos sobre la posibilidad de un dialecto quichua pre-colombino que se hablara como
algo más que un lenguaje de comercio en la hoya del Amazonas, carecería de
signihcado. Afortunadamente, los posteriores conhctos de los quichua-hablantes en el
Oriente y la difusión del lenguaje de parte de los primeros misioneros fueron bien
documentados, como se demosEará en capítulos posteriores.
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NOTAS.
l Los Mitimaes, de acuerdo a Bram (1941: 38), eran poblaciones muy leales al Inca
enviadas desde sus comunidades de origen a nuevas regiones conquistadas y a áreas
fronterizas donde podía ocurrir una insurrccción.
2 A p"ru, de que la conversión religiosa fue un ideal especffico de ambos grupos
conquistadores, era también un asunto altamente negociable. El Inca Cápac yupangui
acordó aceptar al dios Pachacámac de los yuncas como uno del panleón Inca, si los
Yuncas se rendían y aceptaban al dios Inti de los Incas como uno de sus esplritus (Braun
1941). Una situación similar puede decirse haber ocurrido con la cristianización de los
indios, la cual resultaba ser a menudo una "religión popula/,.
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Parte I
DATOS ETNOGRAFICOS
" Las teorlas van y vienen, pero es por tus
datos que serás recordado!,,
Margaret Mead
l¡ctura sobre Met odologf a
brero 17, 1976.
CAPITULO IV
EL MEDIO AMBIENTE DE LORETO 
- 
AVILA
La tierra
La población de Loreto se asienta en la parte central-norte de una meseta
napezoidal deaproximadÍrmente 1200 kilómeros cuadrados. La meseta Iimit¿ al oeste
y noreste con la cordillera oriental de los Andes, al sudoeste con la cord.illera
Galeral, el río Napo al sur y sudeste y el río payamino al este y norte (ver Figura #
l). La meseta, probablemente formada por lava del volcán apagado Sumaco (réo0m)
reinta y cinco kilómetros al noroeste de loreto, tiene una de las tierras más ricas en la
cuenca del Amazonas (ver Figur¡ # 5). La meseta va¡ía en elevación desde
aproximadamente 300 metros justo al norte del Napo, a unos 500 metros donde
las "faldas" del Sumaco empiezan a levantarse en el norte.
La longitud de l,oreto es 77o 20'; y su laritud es S.Oo 40,. Laaldea de Avila se
halla en las faldas del sumaco, unos quince kilómetros al oeste de Loreo. A la misma
distancia de loreto, en dirección casi opuest4 se encuenha la aldea recién repoblada de
chonta cocha, y veinte kilómetros al norte de l¡reto se encuentra el río payamino,
con su pequeña colonia de san José2. Estas cuatro aldeas comprenden el área
geográfica de investigación (ver Figura # 2).
Ferdon (1950), usando el sistema de Koppen clasifica al Oriente ecuatoriano
como HF i, selva húmeda con "dos épocas de lluvias disünguibles enhe períodos
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: Límite del área de cacería de Loreto
Límite del área de cacería de otras comunidades
Futura tierra de cooperativa de l¡reüo. ..
tr- Casa y tiena de la familia runa de l¡reto
a Primera localización de Avila (1800s)
t Primera localización de t¡reto (1800s)
Figura # 2: LIMITES DE LAS SUBREGIONES DE CAZA DIARIA DE
LORETO-AVILA Y DE LA COOPERATIVADE LORETO.
más secos", con meses que producen no menos de 6 centímeros de lluvia y con ,.una
variación de la temperatura media entre los meses más calientes y los más fríos no
menor a 5' c. (9" F)" (Bissell 1950: 79). Me parece que estos Ees indicadores
confirman la clasificación general del clima, pero dicen poco de lo que el clima es en
realidad. Por esta tazón, yo recogí datos sobre Ia temperatura y la lluvia, información
sobre el número aproximado de horas de sol y lluvia cada üi y lahumedad relativa
durante res períodos de Ees, cinco y ocho semanas en Loreto. I¡s resultados están a
continuación.
Lluvia
El Oriente ecuatoriano tiene una estación seca -enero y febrero- con lluvia
que varía en este período del año. El fuea experimenó una de las sequías más severas
en cuarenta años durante esta est¿ción, en el tiempo de mi investigáción. A pesar de
esto, el período más largo sin lluvia fuerte no excedía normalmente de diez dlasdurante estos dos meses. Aunque los euichua no pres¡.an mayor atención a esta
estación como a las otras, ésta les provee de mejores oportunidaá'es para quemar las
basuras que quedan luego de la limpieza de las huertas.
La lluvia" que el investigador midió en diferentes períodos a lo largo del resto
del año, dio un promedio de 359 centímetros por mes. Debido a la variación anual, no
se indica la lluvia mensual normal, aunque se aproxima a los datos medios de lluvia
recogidos en varios años en el rena, 100 kilómetros al sudeste de Loreto, y en
Limoncocha, 100 kilómetros al noroeste de Loreto.
Temperatura y Humedad Relativa
La temperatura en los mópicos es menos irregular que la lluvia- [.a temperatura
media de Loreto en los meses registrados era24,6" c ('.-6,-2" F) y su variación durante
esos meses era de l, 3" c, (2,4" F). Las temperaturas no fueron regisradas durante la
estación seca,el término medio de las cuales usualmente exceden á d"l ,erto del añopor l' C (1, 8" F). La humedad relativa variaba invenamente con la temperatura. Lalectura de la humedad más baja del día usualmente concordaba con la lectura de la
temperatura más caliente, y viceversa. La humedad media relativa de Loreto por elperíodo registrado fue de U%.
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Horas de Sol y de Lluvia
La duración del pleno sol (cielos sin nubes o casi sin nubes) se midió en
intervalos de cuartos de día (iguales a segmentos de tres horas) por los 104 días que
duró la invesúgación. l¡reto recibía sol durante aproximadamente el 35 por ciento de
las horas de la luz del día extrapolando los datos de Ferdon (1950: 59). El Tena
recibió sol aproximadamente en un 28 por ciento de las horas de la luz del día. En un
período de cuatro meses ambos porcentajes parecerán un poco elevados, considerando
que pertenecen a una selva tropical húmeda generalmente con más de 3.000 mm de
tiuvii por año. La explicación de esto parece ser que llueve más por las noches.
El diagrama bihoral de precipitaciones (Fig # 3) para Loreto se dibujó usando
los daos aproximados de los tiempos de principio y fin de la lluvia recogidos durante
la investigáción. Se asemeja más o menos a un diagrama similar dibujado para la
lluvia de iena (Ferdon 1950: 50). Ambos diagramas indican que el nivel más bajo de
la lluvia es alrededor de las 6. p.m. El máximo de la lluvia en El Tena es a las 11
p.m., y el máximo de lluvia en l¡reto son seis horas más tarde. Aproximadamente
ios teicios de la precipitación ocurre durante las horas obscuras: entre 6 p.m. y 6 a'm',
en ambos lugares.
Diferencias en Climas Locales
Existen grandes variaciones ecológicas entre las subregiones del Oriente' Se
puede ver ta variaciOn del medio ambientp en unos pocos kilómetros. En la caminata
i" .uut o horas de l-oreüo hasta Avila uno nota cambios evidentes en la vegetación.
Grandes árboles de apoyo, que se encuentran en hreto, no se encuenEa en Avila. A
pesar de la falta de una t.iu. g..s. y abundante, las plantas pequeñas están muy
dirp"rr., de modo diferente a Lorem?En Avilq la pequeña vegetación de hojas parece
predominar y los ríos crean una red de anoyos, en los que viven las anacondas.
Más adelante, al oeste y noroeste de Avila, uno se opa con,lo que en el sistema
Koppen se conoce corno uná "continua humedad mesotérmica" 
4'Las aldeas de San
José y Sumaco se encontraban en esta área, pero han sido abandonadas desde hace más
de t¡éinte años. Las diferencias climáticas en estas dos áreas fueron suficientemente
grandes como p¿ya afectar las prácticas de la agricultura. Villavicencio (1858: 402)
óomentó que "iu gente de San iosé siembra fréjol y vegetales de los climas fríos", y
que estos mismos residentes guar$an tambos en las áreas bajas y tibias, para el cultivo
de I r pita con la que hacen sogas).
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MEDIANOCHE
Figura # 3: PRECIPITACION EN MAYO, JUNIO, JULIO y NOVIEMBRE
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Observaciones Generales
Mientras que no significa casi nada para un antropólogo decir que el área en la
que tfabajó era hermosa, los sacerdotes y geógrafos son generalmente menos
adaptables y más discriminadores. De todos modos ellos siempre han visto a Loreto
como extremadamente hermoso. Villavicencio, los sacerdotes Jesuitas y después los
Josefinos son algunos de los que han estado más impresionados6. El correnüoso río
Suno, que corre alrededor de Loreto, Avila y Cocha es claro a lo largo de todo el año,
excepto después de lluvias extremadamente fuertes. Mientras que los días son
considerablemente calientes,hay casi siempre una ligera brisa que evita que el calor sea
excesivamente desagradable. Las noches se enfrían a tal punto que se necesita una
manta para dormir. Todavía es considerablemente menos húmedo que en los poblados
cerca del río Napo.
A pesar de las descripciones fascinantes, ninguna parte del Oriente es un
verdadero paraíso. Esas mismas condiciones ricas en calor y humedad que dieron vida
a incontabies especies de flora, también hacen difícil la horticultura selectiva. El runa
de l¡reto gasta mucho de su tiempo luchando contra la vegetación indeseable que
rodea su cÍlsa y sus huertas. El calor y la humedad también cría¡r insectos, que resultan
ser la mayor amenaza para la salud de esa gente. Aunque se han encontrado pocos
mosquitoi en el área y que la mala¡ia no existe en Loreto-Avila las pulgas de tierra
dejan pequeñas picadurás en las piernas de personas de toda eda4 y las picaduras
frecuentemente dan lugar a grandes úlceraS infectadas. Las moscas anuales tabua
(tabinid), las hormigas cunga (genuS Ponera), escorpiones, culebras venenosits y
haSta jaguares, Se presentan comq pestes molestOsaS o ameniü¿¿ts serias. De todOS
modos, Jt ,nuyo, pioblema del runa de Loreto-Avila es uno que no se relaciona con
el medio ambiente. Muchos Quichua que ya han pasado la pubertad en esa área sufren
de una arEitis moderada que en gran pafte se agrava por el clima extfemadamente
húmedo.
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NOTAS.
I Esta pequeña cordillera, de aproximadamente 2000 metros de elevación, tiene el perfil
de un gato durmiendo, de donde los Quichua del norte del Oriente derivaron un mito
sobre un Jaguar atrapado bajo la montaña por dos gemelos traviesos (ver Orr y Hudelson
197 l).
2 Estas distancias son directas, "como vuela el cuervo". Las distancias de viaje, p¿¡recen
por lo menos el doble debido a los senderos torcidos, los barrancos hóndos y a
menudo el lodo.
3 La meseta descrita anteriormente en este capftulo serfa clasificada como poseedora de
una vegetación de selva húmeda tropical. Para debatir más el tiema, ver Richards (1952),
Steere (1950) y Spruce (1908).
4 Mientras que Lathrap (1970) llanarfa a esta región ..ceja,,, en la Sierra se lja considera
como una elevación mucho más alta. Steere (1950: g4) la coloca a ti.00o pies,
Denevan (1970: 74), entre 6.0fi) y 11.500 pies, y werlich (196g: 7) entre 2.9ó0 y
9600 pies de elevación. I¡ elevación de Lorelo es aproximadamente de 1.900 y la de
Avila es probablemenüe de 2.000 pies.
5 cuando se preguntaba a un euichua de l¡reto, por qué los Runacuna ya no vivían
alll, ellos respondlan que era muy ffo para cultivar yuca.
6 ver villavicencio (1858: 401), Jouanen (1977) y Spiller (1975). Hasra el principio
de este siglo, Avila estaba mucho mris cerca de Loreüo (g km. según Spiller) .rt qir" .o
ese tiempo debfa tener más o menos al mismo clima.
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CAPITULO V
LA POBLACION
La población de las Comunidades
La población de la comunidad de loreto es de aproximadamente 330 personas.
Al¡ededor de la mitad de las personas viven en las tres iomunidades de Avili, Chonta
cocha y San José de payamino, sumando una población total de g00 personas para eI
á¡ea de investigación y dando una densidad de Tpenonas por kilómero cuadrado. Hasta
aquí esta escasez ha permitido que existan condiiiones favorables pualacaz4la pesca
y la recolección, pero esto está empezando a cambiar ya que los fórasteros indígenas y
blancos van a la región colonizando a lo largo del senáero que supuest¿mente sigue el
camino transoceánico que conectará l¡reto con Archidon" y nu.ró co.u.
Al tiempo de la investigación,casi todas las g00 personas de la región eranQuichua. Había Fes familias no indígenas. una había vivido en cotapino, a un día de
camino desde Loreto,, desde principos de siglo. Recientemenie, el hijo del
ex-Teniente Político de la región se ha establecido en wataracu, una pequeña
comunidad de ocho familias a dos horas de camino desde roretol. La tercem familiablancaJino del pueblo de Macas al sur del oriente a principios de los sercnta y se
asentó en la comunidad de San José, en el río payamino. óur.nt" las dos últimas
décadas, la misión Josefina fue una especie de foco para lag relaciones sociales en la
región de l¡reto-Avila. Más de treinta y cinco esh¡diantes de comunidades de al¡ededoringresaron a la escuela de la misión de allí. Escuelas adicionales a"i !oui.-o y de lamisión se establecieron en las comunidades aledañas durante los úlñmos años; esro
más los pequeños conflictos entre la cooperativa de t oreo y la misión han disminuidola importancia de la misión en la comunidad. un padre reside allí solamente por
medio año.
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Proporción por sexos
Se pueden hacer dos observaciones generales sobre la proporción por sexos en
la población de Loreto. Primero, hay una proporción completamente alta de hombres a
mujeres, esto es, cerca de I 13 a 100 para todas las edades combinadas. Como se puede
ver en la Figura # 4,la disparidad es aún más extrema de lo que parece en un principio
ya que esta proporción incluye a mujeres naídas desde fuera de la población de Loreto
por matrimonio. Muy pocos hombres han emigrado a la comunidad de Loreto. Sin
estos matrimonios geográficamente exógamos, la porción de la población de l¡reto de
20 a3O años de edad hubiera tenido una proporción de Fes hombres para cada dos
mujeres. De todos modos, y esta es la segunda observación general, esta tendencia no
ha sido permanente en la hisoria, pues las mujeres de 30 a 40 años de edad en la
población exceden en número a los hombres de esa categoría.
De acuerdo a los cuadros de Hegen (1966: 103) esta proporción no es extrema
en las provincias de Napo-Pastaza del Ecuador, él daba una proporción de 114 a 100
en 1950. El explica la alta proporción en la cuenca superior del Amazonas, en
general, debido a que migran con más antelación los hombres a la región antes que las
mujeres. Esta conclusión puede aplicarse a las proporciones por sexo en los blancos
que viven en el Oriente, pero no es aplicable a poblaciones de indios. [,os cuadros de
San Román son más significativos para más de cinco mil habitantes quichuas, de
edades entre los 16 y 60 años que viven en la parte baja del río Napo en el Perú. La
proporción masculina y femenina ahí es 103,3 a 100 (San Román: ll9). Dada la
pequeña población, y sin encontrar ningún caso de infanticidio y muy pocas mujeres
casadas fuera de la comunidad,es probable que la proporción por sexos de Loreto-Avila
se deba a la casualidad.
Los Quichua de Loreto,obviamente son conscientes de la desproporción
hombres-mujeres. El tema lo discuten ampliamente sobre todo los hombres jóvenes
que están llegando a edad de casarse. Un informante soltero comentaba, "no hay
suficientes mujeres en Loreto para nosotros (hombres). Habían cuando mi padre era
joven. Habían más mujeres que hombres entonces, ahora es lo contra¡io". Este tema
será tratado más adelante, en la sección de estrategias de marimonio. Otro punto de
interés es la categoría entre 40 y 50 años de edad, relativamente grande, comparada con
las distribuciones de población para otras localidades y grupos indígenas (ver
Chaumeil 1977: 8l para los Yagua). Nadie supo explicarnos el por qué de esta
anormalidad.
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Figura # 4: GRAFICO DIACRONICO DE LA POBLACION (1.929)
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Datos físicos
Se recogieron datos antropométricos y dermatoglíficos de cuarenta y un
Quichuas de l¡reto, 2l por ciento de la población adulta de dieciséis años de edad y
mayores. El comparar estos datos con datos similares de grupos nativos de los
alrededores,ayudaría a determinar los orígenes del contacto y las migraciones de
algunas de est¿s poblaciones, además de servi¡ de ejemplo para futuras investigaciones
sobre la fisiología de los indios sudamericanos.
La estatura media de los veinte y cinco adultos hombres era de 161
centímetros; para las diecisiete mujeres medidas era de 146 centímetros. El promedio
del espesor de la piel era de 6.2 mm. en la región del brazo; para las mujeres era
aproximadamente el doble de la de los hombres medidos. Los promedios de otros datos
annopométricos aún no han sido computados.
El indice del modelo de la huella digital (Cummins y Midlo: 1943) es más
usado para los análisis comp¿rativos de muestras de piel. Este índice se determina
contando el triradio (la unión de tres líneas en una figura, generalmente un re¡nolino
tiene dos, uno como lazo y un arco no triradial) en los diez dedos de todos los sujetos
y dividiendo el total para el número de sujetos medidos. De los datos de los Quichua
de t¡reto se obtuvo un índice de 13,3 para los hombres y 14,0 para las mujeres. El
índice combinado de 13,6pualos Quichua ltombres y mujeres de l¡reto conesponde
al promedio de otros grupos indoamericanos dados por Cummins y Midlo (1961: 160)
que varía desde 13,0 para los indios chilenos a 14,56 para indios norteamericanos. El
índice combinado de l¡reto de 13,6 es extremadamente cercano al dado por Sunderland
y Ryman (1970: 342) pua los jívaro de 13,4; yo lo calculé de sus figuras de 13,71
para hombres y 13,01 para mujeres. De todos modos, los datos de los Jívaro
demuestran que los hombres tienen una huella digital más alta que las mujeres y un
mayor número de curvas radiales en los dedos derechos que en los izquierdos, mientras
que en la población de t¡reto sucede lo contrario.
Newman (1974: 519) reporta un índice de intensidad de modelos de dedos de
12,9 pua los varones Quichua Vicos, que vivieron en una población relativamente
aislada al norte del Peni, por casi cuatro siglos. Hay una gran similitud entre estas
frecuencias de modelos y aquellas recogidas de lnreto, especialmente con respecto a
los remolinos. De todas maneras, ni este grupo ni el jívaro muestran el número
anormal de deformaciones encontrados en las muestras de Loreto.
Si esta frecuencia baja de deformaciones es efectivamente un rasgo de carácter
genético, y no un accidente resultante del pequeño grupo medido, algún día tal vez
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sirva para ayudar a determinar los orígenes de la población de l¡reo, cuando se hayan
recogido datos similares en los grupos indígenas del al¡ededon.
Otro estudio similar comparando otros rasgos de carácter genéticamente
asociados,coloca a los indios "Quijos" exacüamente en la mitad del camino enFe los
de habla quichua de la sierra y los de habla jívara. Santiana (19s3:2&) comparó tipos
de sangre de una población de944 indios "Quijos", de habla quichu4 con los de una
muesEa de la Sierra de8.l22 indios quichua-hablantes Car4 Panzaleo, Puruhá, Cañari
y Palt4 y con otra muesEa de 1 I I "Jívaros". Los euijos con 97 ,N% de tipo o, r,gvo
de tipo Ay 0,2L% de üpo B, es0aban a medio camino con los indios de la sierra, con
95,01% de tipo 0,3,57% de tipo Ay 1,6% de üpo B, y aquellos del grupo jívaro que
eran lNVo de tipo 0. A pesar de la posibilidad obvia de un error en el muesgeo de ta
pequeña población jívara,la explicación más plausible para estas variaciones es la
cantidad de cruces con no-indígenas de los grupos senanos de indios. Como para otras
descripciones fisiológicas, los gemelos homocigóticos se estiman en casi 2 por ciento
de los nacidos vivos de la población de l¡reto. Los defectos de nacirnienio son casi
inexistentes. A pesar de que se practicaba la deformación craneal en el tiempo del
primer contacto con los blancos (ortegon 1577: folio 4b) esto no se ha mencionado
en los escritos desde entonces.
Vestimenta y adornos
El tatuaje es casi inexistente enre los Quichua de l¡reto y Avila, a diferencia
de los Quichua que viven a lo largo del Bobonaza donde es común esa decoración. La
pepa del witu (genipa) usada para tatuar y para teñir el pelo en el sur del oriente y a
lo largo de partes del río Napo,no la cultivan los euichua: de r¡reo ni los indios de
esta región la mencionan como si en el pasado hubiera sido popular. Las mujeres usan
ocasionalmente Manduru (Bixa orellana) como una mancha de colorete en la
mejilla, pero el lápiz labial lo ha sustituido recientemente.
Cuando las mujeres toman parte en actos sociales usan numerosas sanas con
cuentas de vidrioi cada cuenta tiene unos cuatro milímenos de diámero. [¿s cuentas
blancas son usadas generalmente como collares y las azul obscuro como brazaletes. En
el siglo pasado, traían cuentas desde el perú durante algún üempo. Muchos de los
informantes dicen que sus padres y abuelos comerciaban con cuentas y las traían de
regiones donde se recogía caucho en el penú. oberem (1971: 123) se refiere a una
fuente de 1850 que las describe. Se dice que eran elaboradas en Francia y vendidas a los
indios en el Penú.
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La mayoría de las mujeres quichuas mayores de cuarenta y cinco años usan la
"tradicional' cutuna, una blusa recogida desde el cuello, y un anacu o pilluna, una
falda azul oscuro en forma de tubo doblada y anudada por delante . La farlda es similar a
aquellas usadas por muchas mujeres seranas de habla quichua. Ambas prendas de
véstir seguramente fueron introducidas por los colonizadores españoles en los siglos
dieciséis y diecisiete. Mientras se estimaba que estas vestimentas eran usadas por dos
terceras partes de las mujeres durante la visita de Oberem a l-oreto en 1955, ahora se
estima que constituyen sólo un cuarto de la warmi churana, o ropa femenina.
nhora la mayoría de las mujeres se ponen vestidos ya hechos comprados en los viajes
familiares ai T"na o al Coci. I¡s hombres también han abandonado sus vestimentas
antiguas 
-pantalones hasta la rodilla y ponchos livianos (Ibiú ll6F por modelos más
-od"-or. De todos modos, los hombres viejos en l¡reto todavía usan pantalones
largos hasta la rodilla cuando trabajan en las chacras. El único adorno usado a veces
fuera de los ¡rtos ceremOniales (ver las partes "Intercambio de Matrimonio" y "La
Fiesta Religiosa" en el Capítulo VIII),es un brazalete hecho con cuero del afimbi
(iguana), obtenido del estómago del animal.
NOTA.
I El Teniente Político, era Chacón Andrade quien habfa mantenido el empleo desde
principios de 1930. Durante mi estadla allí, él abandonó su cargo Para vivir con su
",po,uenTena.Cuandopaff,lacooperativaestabatrabajandoparaconseguirqueelprimer runa nativo se instalara en ese empl o'
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CAPITULO VI
CULTURA MATERIAL Y ECONOMIA
Vivienda
A través del Orientg las casas quichuas tienen gran va¡iedad de estilos. Estos
estilos, como numerosos rasgos culturales quichuas, son usualmente restos de
antiguas culturas de la región o son versiones occidentalizadas de dichas culturas. Las
casas van desde redondas y ovaladas con piso de tierra entre los habitantes de la región
baja del río Bobonaz4hasta las grandes c¡rsas rectangulares de dos pisos que son muy
comunes en pequeñas cornunidades quichuas cerca de Tena y Puyo. Las primeras, sin
duda, derivan su influencia del modelo de la vivienda shuar (ver Harner, 1973: 4l)
mientras que las últimas,del modelo de los colonos. La vivienda más tradicional de la
zona de Loreüo-Avila es una estructura grandg casi cuadrad4 con piso de banq que
todavía se encuentra en Aüla aufque en número cada vez rnenor.
Casi todas las casas en l-orelo están por lo menos parcialmenüe elev¡d¡s sobre
postes de medio a dos metros de alto. Esta es una costumbre inroducida en esta
subregión desde los primeros contactos con los españoles y en cierta medidapyuda a
eliminar las molestias ocasionadas por las mordeduras de insecos. Aunque raramente
hay casas de dos pisos, éstas presentan con frecuencia ohos ejemplos de la influencia
occidental,como los pisos y paredes de tablas o el techo de zincl Actualmente hay
menos casas con pisos de tierra en el oriente ecuatoriano que en el pasaso, un cambio
producido durante las últimas res décadas. oberem (1971: 126) refriéndose a un
período de hace veinte y seis años, señala que "unos pocos euijos (sic) están
construyéndose casas elevadas como los blancos". En mi primer trabajo en el oriente
hace once años, yo noté que, a pesar de que ra mayoría de las casas quichuas eran
elevadas, cada comunidad usualmente tenían unas de las casas más tradicionales con
pisos de tiena. Actualmente, uni¡s pocas casas quichuas tienen pisos de tierra, aunque
algunas aún tienen la sección destinada a la cocina al nivel del suelo, el área pla
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dormir está elevada. En Loreto no quedan casi casas de piso totalmente de tierra, pero
en Avila hay un número considerable de estas casas tradicionalesrun treint¿ por ciento
del total. Estas casas son amplias. Ellas varían de casi cuadradas a rectangulares,
midiendo de 10 a 14 metros de ancho y de 12 a 20 metros de largo. Los enormes
techos de doble alero de esias casas son similares a los de los chalets suizos,
empezando a una distancia de aproximadamente un mero desde el suelo y elevándose
hasta una cumbrera de cinco a seis metros de alto. Un extrerno del techo cubiero de
paja puede ser algo salido aunque con frecuencia está abierto a ambos extremos, con
un volado de un metro o más fuera de las paredes de guadúa" Las paredes bajo los
aleros del techo suelen elevarse hasta unos dos tercios de la altu¡a de la cumbrera.
El espacio habitable en el interior de estas casas úadicionales está dividido
en6e familias nucleares, para lo que suelen empleane paredes interiores. Por ejemplo'
una casa tiene una pareja con su hijo recién casado y su esposa ocupando la esquina
opuesta de la casa, mientras que la hermana viuda de la mujer y ofa parienta mayor
ocupan las esquinas complementarias. Cada mujer mantiene un fogón separado para
cocinar. [¡s residentes usualmente duermen en camas como plataformas levantadas a
unas 80 centímetros de alto, pero los huéspedes temporales duermen a veces en
pequeñas camillas de guadúa separadas del suelo por una o dos capas de palos de tres a
iuiro pulgadas de diámero cuidadosamente espaciados. Estrs c:uas son generalmente
Gcuras y tlenas de humo por dentro, con una atmósfera similar a la de una catedral.
En contraste con el estilo tradicional, las casas elevadas de Loreto incorporan
frecuentemente ciertos rasgos como vencanas, paredes interiores e incluso, pórticos.
Las camas occidentales de madera reemplazan cada vez más las plataformas para
dOrmir, sin embargo, eS raro encontrar colchoneS. la mayoría de estaS casas no tienen
un cuarto de cocina separado en la planta baja y la nina o fogón está situado en un
extremo de la casa, en una caja. Esta caja de latilla de palmera,uno de los pocos
muebles de una casa quichua, es de un metro de ancho, de dos a tres metros de largo y
de 60 a 80 centímetros de alto. La estructura tiene un fondo falso a unos 40
centírnetros del piso, en el cual se apisona üena hasta un nivel casi parejo con la parte
superior. En este fogón elevado se Pone la tulpa siki, que se compone de tres
piiAras usadas como trípode. Este estilo de fogón elevado y la plataforma para dormir
,on .uy probablementeel resultado de la influencia española en la tecnología quichua
original.
Fuera de los tipos de casas y de sus rasgos estilísúcos, los materiales usados
en la construcción varían en el área de l¡reto-Avila. El nupu (Carludovica
palmata) es la hoja de palma que más se usa como material para techos. sin
embargo,-ningún tipo de trbja se usa sola. La palma chincha, llamada en español
hoja dI yarin-a, casi siempre es utilizada corno una marca para espaciar las hojas de
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nupu. si el nupu no se puede consegui¡ cerc4 o si hay apuro, se usa en su lugar el
cunambu, un tipo de hoja pinada de palma, en forma de tejido. un tecño de
cunambu da la apariencia de un hermoso cesto tejido desde denro de la casa. En todas
las casas con este techo, el cunambu se usa para una cubierta extra cerca de la parte
más alta, y la palma shapaja,con sus hojas pinadas extremadamente largas, se teje
para hacer una cubierta para el lomo del techo llamada anuasca manaka. El quiii,
la patiwa y oEos tipos de hojas de palma se usan para techar refugios temporales.
Al techado con palma,le sigue en importancia en la construcción de casas la
madera color carbón, dura, fibrosa de la palma chunda (Guilielma gasipaes), que
se halla por todos lados, o lapatiwa,que es la más numerosa de la famiiia. Óantidades
de estas palmas se dejan crecer en las chacras (huertas), algunas en mayor cantidad,
por su fruto nutritivo, otras sólo como material de construcóión. Los troncos de estas
palmas se cortan y se usan para el poste vertical principal de una casa. Cuando ellas
están rayadas se utilizan para pisos, vigas, alcantarillas y paredes, cuando no se utiliza
guadúa. A diferencia de la guadúa, que según dicen los euichua de Loreto está sujeto a
una ligera infestación de insectos si es cortado en luna llena, la chunda y la patiwa
pueden cortarse y utilizane en cualquier día del mes.
La disponibilidad de estos dos materiales es un factor en las decisiones sobre la
ubicación de la casa, el tamaño y la crase. por otro lado, el estilo en lo que se refiere a
ciertos rasgos como ventanas, número de paredes, construcción del techo, resulta
generalmente de la socialización y la aculturación. por ejemplo, salvo un4 todas las
casas de Avila que tienen un techo de varias aguas usan lo-que yo voy a llamar el
"techo dentado de varias aguas". Este estilo de techo emplea el iencillo método dehacer una sección separada con techo a varias aguas, que estáretirada debajo del alero.Sin embargo, en Loreto, los techos de varias aguas se construyen trenzanáo hs hojas
de palma en forma circula¡ y ascendente, uniéndolo a las vigas de la sección de varias
aguas, quedando el techo con las esquinas redondeadas.
Otros factores determinantes en la dimensión y tipo de las casas consfruidas
son el tamaño de la familia nuclear,como también la disponibilidad de parientes que
ayuden en la construcción. Esto lo pude observar en varias casas construiáas en f¡riopoco antes de mi llegada. Las casas de parejas recién casadas eran relativamente
pequeñas y de estilo conservador. A lo sumo tenían un cuaro de visitas o pórtico y un
cuarto para dormir. una familia ya establecida con muchos hijos, uno de los cualespudiera estar casado y compartiendo temporalmente el mismo t""ho, podíu tener uno o
dos cuartos cerrádos en el extremo de la casa, opuesüo al de la cocin,4 como también
u1 área social amplia entre los extremos. El tamaño de esta espaciosa área social,
utilizada con frecuencia en bailes, era un indicio de la posición ,&ial que tenía o que
deseaba tener el hombre de la casa.
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La casa quichua no está orientada de acuerdo a un orden específico. I¿ siu¡ación
de los senderos cenüales y de la fuente de agua más cercanadeterminan dónde se ubican
las puertas.
La dicotomía hatun wasi ("casa grandel') uchilta wasi ("casa pequeña")
rc,efcade la que han escrio Oberem (1971) y Whitten (1976), no existe en el área de
Lofeto-Avila. El espacio para la cocina y el área social no están rigurosamente
delineados ni en las casas tradicionales ni en las occidentalizadas. Sin embargo, en las
funciones públicas asumidas por los hombres-mujeres, hay una separación espacial
adhoc, que generalmente se hace patente en eventos sociales. Esto se discutirá en un
capítulo posterior sobre las fiestas. Como una extensión de la casa, hay un espacio
intermeüo que no es chacra. Pequeños afbustos de pimienta uchu (Capsicum sp.),
chibilla (piña) con una fruta pacai ocasional (Inga edulis o Inga
spectabilis), cítricos, afbusüos de algodón o café, pueden estar plantados en esta
á¡ea. Pero la mayor parte, sin embargo, se mantiene limpia de toda vegetación
-especialmente de hierbr y por lo tanto libre de culebras y más abierta al sol y a los
vienüos moderados.
Cultivo de la huerta
Los Quichua de Loreto-Avila son de los cultivadores de huertas más hábiles
del Oriente ecuatoriano. Ellos aventajan a los colonos y a la gente nativa en practicar
esta habilidad en uno de los mejores suelos del Valle Amazónico. Tres evidencias
respaldan esta declaración. Primero, Hegen (1966: 89) sitúa e identifica exrctamente al
cercano volcán Sumaco como una fuente rica de "material volcánico ya
descompuesto". El interés de Hegen en esta información es por el "desarrollo" de la
cuenca iuperior del Amazonas. Su argumento en favor de tales interpretaciones está en
conflicto con el desarrollo de la Amazonía (ver Naranjo, et al. 1979)' pero como un
resultado de esta información y de estudios más recientes conducidos por
MAG-ORSTOM (Custode 1978), ciertas compañías internacionales han intentado
adquirir ilegalmentg grandes extensiones de tiena de Loreto-Avila para fines
agro- industriales.
Otra prueba de la riqueza de los suelos de Loreto-Avila es su composición
química como fue determinado por pruebas que yo realicé durante mi investigación.
Estas pruebas, cuyos resultados constan en la Figura # 5, fueron realizadas en dos
punOs de una chacra recién despejada y quemada. La prueba midió cua6o valores para
!l ,, ^trógeno y cinco para la acidez y el fósforo. Sin embargo, la lectura del nitrógeno
.orno..ábundonte", incluso a nivel de un pie, es contraria a las afrmaciones atribuidas
usualmente a los suelos de tierra firme (Meggers l97l)'
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Figura # 5: COMPOSICION DEL SLJEI,O EN IINA NUEVA CHACRA,I¡RETO.
Profundidad Acidez Nitrógeno ['ósforo Potasa
l-3 pulgadas
12 pulgadas
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neuEal
abunds¡te
abundante
medio-alo dudmo
? negativo
Por último, el hecho de que muchas de las chacras alrededor de l¡reto tienen
de seis a diez años y siguen produciendo,contr¡¡sta enormemente con los informes de
otros ehógrafos sobre la práctica agrícola de roza y quema (cf. carneiro 1973: l0g;
vickers 1976: 68; Harner 1972:44). Esta fertilidad,relativamenüe alta de la tierra
influye en varios aspecüos de la vida quichua, pero el efeco más notable que tiene es
sobre la demografía, si se la comp¡ra con la de otros grupos nativos del ralto
Amazonas. Esto explica en parte la capacidad del área de soportar la gran población que
vivió allí durante la segunda mirad del siglo diecinueve2.
otro efecüo de la fertilidad de las tierras de Loreo es la habilidad de los
miembros de las casas en mantener chacras grandes con rnenos trabajo que en o6:rs
regiones de la Amazonía. Se escogieron cuatro casas al 
-* y suriuertas fueron
medidas durante la investigación. El espacio total de la huerta midió un poco npnos
de 6,3 hectáreas que alimentaba a un total de trece adultos (gente de más de doce años
de edad) y nueve niños. Aunque este muestreo no es lo suficientemente grande como
pa¡a que sea estadísticamente confiable el tamaño promedio de 1.6 hectáreas por
chacra parece ser normal para la comunidad. vickers (L976: l2g) reporüa un tamaño
promedio de las huertas similar para 16 "unidades de producción" quJviven a lo largo
del río Aguarico más hacia el este que Loreto, pero él no indica claramente el número
de personas por unidad de producción. El menciona que los núcleos conyugales de
residencia que óonstituye el tipo más común de unidad de producción, tienen un
promedio de cuarro individuos (ibid). si a los niños se les da el valor de medio
individuo, las casas también promediarían, según mis datos, algo más de cuatro
individuos. sin embargo, debido a que las tierras son más pobres, las huertas en la
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región del Aguarico duran sólo dos o tres años, requiriendo más úempo para cortar y
despejar que los de l-oreto.
Otra ventaja de la rica tierra del área de Loreto-Avila es que las chacras
pueden mantenerse cerca de la casa por un largo período. Así, los Quichua de Loreto
no han encontrado los problemas que según Carneiro (1973:102-103) se dan en la
mayoría de las sociedades de las selvas tropicales que practican la horticultura
itinerante.
Uno es el inconveniente de caminar una dist¿ncia cada vez mayor para cultivar
un terreno pequeño. Otro es el inconveniente de reconstruir la aldea en otro
lugar.
Cameiro anota más adelante un problema de la selva tropical que es más
importante para el Quichua de Loreto.
Con frecuencia loma más tiempo deshierbar una huerta vieja que despejar una
nueva (Morley 1947). En vista de estos hechos parece completamente claro el
que los labradores que van de un lugar a otro generalmente prefieran abandonar
un terreno pequeño que tenga 2 <í 3 anos y despejar otfo en otra parte.
(ibid: I l2).
Aunque los Quichua de Loreto no se ven precisados a abandonar sus huertas
demasiado pronto, el deshierbar es en realidad la tarea de la horticultura quichua que
más tiempo toma. Idealmente, esto es hecho por hombres y mujeres, aunque yo noté
en general una marcada mayOría de mujeres en el trabajo de la huerta, salvo en el
tumbe de árboles grandes. No obstante, los Quichua son deshierbadores persistentes
que usualmente mantienen bien limpia cualquier chacra que no piensan abandona¡. En
ósencia, los Quichua convienen con la teoría de que una huerta requiere menos
cuidado si se la cuida a menudo, ya que la maleza joven es más fácil de erradicar que
una ya bien asentada.
La nrujer quichua raravez va a la huerta solo a limpiarla de maleza3. Usualmente
deshierba un poco cadavez,cosecha, plant4 o pasa la chacra camino a visitar a loS
vecinos. Ya que este comportamiento es típico de algunos otros grupos indígenas,
surge la pregunta de cómo dividen tales tareas múltiples en relación al tiempo quienes
estudian la división del trabajo.
La siembra se reatiza también a veces como una actividad secunda¡ia. Cuando
alguien se detiene a comer papayas, aguacates u otras frutas que se propagan con
re.illr, puede cavar un hueco poco profundo con el pie, tirar en el hueco las semillas
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de la fruta que estaba comiendo y cubrirlas. Esto parece que se realiza con poca
premeditación. Mi pregunta de por qué ellos siempre hacían esto ocasionó una
molesta respuesta: " Para que crezca mejor, para qué más habría de hacerlo?"
Esto no es para sugerir que la mayor parte de la siembra sea un subproduco del
hecho de comer. I-a mayoría de la siembra es una actividad muy dirigida. La elección
de qué plantar y cuándo plantar varía de una familia a oEa, e incluso de una persona a
otra. Resulta evidente, de las variaciones enf¡e las chacras de diferentes casas, que
cada familia tiene su propio concepto de cómo debe arreglarse la chacra. Muy poco
de esto se debe sólo a factores del medio. Hay sólo una consideración con relación al
suelo y es si permanece húmedo la mayor parte del úempo o no. Las áreas que no se
secan bien en una chacra después de una lluvia fuerte causan las pérdidas mayores en
las cosechas, especialmente en el lumu (Manihot escurenta). Sin embargo, de
las doce variedades de lumu que crecen en el área de Inreto, una de ellas puede crecer
bastante bien hasta en suelo húmedq sin podrirse.
una familia por lo regular cultiva¡á de cuatro a seis variedades de yuca,
eligiéndolas de acuerdo a la morfología de sus tubérculos y según cómo respondan a
los diferentes suelos y condiciones. Además de la va¡iedad de yuca que tolera tierras
húmedas, hay una variedad que se cosecha temprano, madurando en tres meses, que
es la más frecuente en la mayoría de las huertas p¡¡¡a comenz¿u nuev¿¡s chacras.Otras
va¡iedades de yuca muestran diferencias menos significativas.
Como se di1'o anteriormante, algunas especies de plantas son cultivadas cerca
de la casa. Con frecuencia estas son plantas que üenen flores sumamente atrayentes o
a¡omáticas, como algodón, manduru (Bixa orellana), wanduj (Datura
candida, o D. arborea) o árboles círicos. una o más de tres claseJ de piña se
siembran al borde de la chacra y de la casa, a lo largo de largos senderos, o en
extensos grupos, de modo que el sol pueda alcanzarlos. varias clases de palanda (ya
sea plátano o banano, Musa aAB, M. ABB, M. aAA) se plantan en lo$ bordes
extremos del jardín o en extensos grupos, de modo que no hagan sombra a otras
plantas. El barbasco y otros venenos.piua peces, caña de azicat, varias hierbas
medicinales (ver Apéndice # l), el ayahuasca (Banisteriopsis caapi y oras
especies), una de tres especies de la familia de los solanác@s, a la que se refieren
generalmente como cucuna, y que en sabor es similar al tomaEe, y una o más de
diversas variedades de tubérculos, que incluyen al camote (Ipomea batatas) y al
ñame, se plantan generalmente más cerca de la casa que la yuca y los pláuanos. La
papaya' el aguhcate, el pacai (Inga sp. Inga edulis e Inga spectabilis), la
uvilla (Pourouma cecropiaefolia), y árbol del pan, son algunos de los árboles
regados por üodas las chacras quichuas. El maní nativo (arachis hypogaea),
cocinado y comido con deleite, crece en pequeños lotes de terreno aislidol para
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intensificar la fertilización y facilitar que el sol le llegue. Hace poco se intercalan
otras plantas en la chacra, algunos productos para la venta Como café, CacaO y arr0z.
Runque el tiempo de maduración puede variar de una chacra a otra, el cálculo de las
v¿yiedades de plantas cambia poco de una huerta a otra. Algunas frutas, especialmente
las piñas, pueden llevarse para regalarlas a quienes les brindan alojamiento en sus
viajes largos, y a veces se usan como presentes entre familias emparentadas. Sin
embargo nunca vi negociar dichas frutas .
Una vez que se ha escogido un sitio para la chacra, si es la primera chacra
de una familia en un lugar nuevo, se la comenzará antes de constnrir la casa' Primero
se cortará y se dejará seiar al menos por una semana o dos toda la maleza y los árboles
pequeños. Durante este tiempo se cortan todos loS fuboles, exceptuando algunas
put."r chunda y paúwa. Se organiza una minga, o grupo de nabajo, que incluye
vecinos y parientlJpor compadrazgo, pí¡ra realizar esta tafea que es la más agradable
de ta agricuttura. Aprovechando tantos días secos como la suerte prove4 los Quichua
apilania maleza alrededor de la troncos de los árboles y la queman. Vickers (1976:75)
nos informa que uno no siempre tiene que quemar para poder plTtr, sino que puede
utilizar la maleza para cubiir los tallos de las plantas y abrigar sus ráíces' Un
informante me dijo que él hacía esto con frecuenci4 aunque la mayoría de las huertas
que yo visité habian sido quemadas uno u otro día. Una vez más,la elección individual
á"t ¡¡oinu el procedimienio. En dos de tales series de corte, tumbe, quema y siembra
que yo regisné, se emplearon 80 horas hombre por hectárea pafa cortar la maleza,
40-70 pua cortar árboles y 70 para plantar.
Con frecuencia se planta maíz después de cortar la maleza y denibar los
árboles. Si se hace esto, poco después de la cosecha, los tallos del maíz y toda la vieja
y la nueva maleza serán recogidos, apilados y quemados. Desde el punto de vista
occidental, esta es la manera más económica de empezar una chacra, porque uno
obtiene una producción "libre" de maí2, cuyos desechos se queman fácilmente y
ayudan a ptóueer el suelo con abundantes nutrientes. De todos modos, algunos
factores, culturales y ecológicos, deteminan si se va a seguir este procedimiento' El
maí2, que se vende o se usa para alimentar pollos, apenas hace poco tiempO se ha
convertido en un producto importante de la horticultura quichua. Una porción muy
pequeña, de una sOla variedad, se come "verde". No es por tanto un productO
alimenticio importante. Se lo siembra únicamente cuando los Quichua están seguros
de que tenüán suficiente Yuca.
En la mente del runa (pzrlabra quichua que significa "persona") está en primer
lugar el planur yuca, o lumu, el sostén principal de la vida quichua. La mayor parte
de las variedades de yuca dulce han perdido su capridd de reproducine por semillas' de
modo que se sacan trijuetos del tallo centrat (caspi en quichua) de la planta' Pa¡a ese
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propósito se hacen huecos en el sitio con palos, que son pesadas picas talladas en
madera de chonta. Las de lumu caspi se introducen dejando sobresalir un¿s tres o
cuatro pulgadas del tallo de un pie de largo. l¡s hombres y las mujeres de roreto
hacen cualquiera de estas tareas, con excepcióp de cortar árboles, que es responsabilidad
de los hombres, porque es un trabajo pesado4. sin embargo, cuan¿o hombres y
mujeres están sembrando juntos, observamos que son los hombres los que usualmente
hacen los huecos en el suelo, y las mujeres las que colocan las estacas. Aunque los
hombres niegan cualquier tipo de división sexual en la siembr4 las mujeres.onií-.n
que el plátano y la yuca crecerán más si las siembran las mujeres.
Si van a cultivar plantas de cacao o café, ésüas se siembran durante la primera
fase de la siembra, dejando libres algunos pies alrededor de la planta para que en el
futuro pueda darle el sol. Se espen que plantándolas tan t"*pono, en lugar de realizar
un segundo cultivo de yuca después de que el primero se haya agotado (cerca de dos
años), el maíz destinado a las venta se acercuá al de la primeraiosecha. A veces se
cultiva de todos modos un segundo sembrío de yuca, o se empezará con retoños del
plátano después de que se haya cosechado odo el primer sembrio. y después de que seha completado esta segunda cosecha, se cultivará algunas plantas menores no
comestibles pero ampliamente usadas, como la lisan, para techos o la pita para
cuerdas. De esta manera, la chacra continúa siendo usada por más de seis años y en
algunos c¿rsos' con sembríos dispersos de yuca, por tiemposmás largos.
Preparación del asua
De las 52 variedades de plantas cultivadas que yo conté en la chacra de un
runa' tres especies (nueve variedades) comprenden la mayor parte de la dieta quichua.
Estas son lumu, palanda (Musa aAB) y la fruta chunda (Guiiietma
gasipaes) en ese orden de importancia. Esto, sin embargo, no niega valor a las otras
43 variedades de plantas cultivadas. Aunque se comen en pequeñas cantidades, muchas
de ellas sin duda suplen con las vitaminas y elementos nutritivos que faltan en los
Ees-productos principales. De estos tres, la chunda es la única ¡ru¡¿ que conEibuye
en forma significativa a enriquecer la dieta indígena con nutrientes tales como
vitamina A (Johannessen 1966) y proteína (por gramo, cerca de un tercio de las del
anoz). Desafortunadamente esüa frt¡ta es sólo de temporad4 madurando en l¡reto entre
enero y marzo, con una pequeña estación secundaria en agostos. Todos estos tres
productos principales crecen rápido y producen un alto nivel de calorías muy
necesarias en lá vida en los trópicos húmedos. Además, los tres se ingieren comó
líquido fermentado, llamado asua6.
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El asua es una parte fundamental de la vida quichuaT. Se la consume en
cantidades que parecen increíbles a los extraños. En el áreadel¡retoAvila la cantidad
varía de 6-10 cuartos por hombre adulto en días normales, a2-3 galones en días de
fiesta. Es el equivalente quichua de la cerveza de los occidentales y alcanza una
concentración de alcohol similar. Así como constituye la forma principal de consumo
de estos tres productos básicos de la subsistencia quichua, es también un incentivo
p¡tra su mundo social. En las raras ocasiones en que no hay suficiente asua preparada
para tom¡u en una casa de Loreto-Avila, la socialización con forasteros se detiene
temporalmente.
No obsantqel asua es siempre abundante en las tierras bajas de los quichua
hablantes al este de los Andes y bebidas similares con diferentes nombre,las
consumen en gfandes cantidades los Jíva¡o, grupos de Tucanos y Waorani del oeste.
En Loreto y Avila se ¡oma continuamente en una mayor variedad de formas que en
cualquier otra región. I-a preparación de la asua puede ser vista como un arte del que
las mujeres reciben gran satisfacción y ugullo.
Hay cinco tipos de asua, sin incluir la vinilla, un subproducto más
potente de dos de éstas. Dos de estas variedades, la pusara y la urasua, se hacen
Ostando el lumu, mientras que una tercera, la uramba, se prepiua hirviéndolo. La
casara es una mezcla de lumu y palanda, y la quinta variedad , el chunasu, se
prepira con el fruto chunda. En el Apéndice # 2 se puede encon6ar una descripción
completa de cómo se prepa¡a todo esto.
Implicaciones de los Datos de Horticultura
Eric Ross (1976: 187) ha calculado que la cosecha de yuca verde de los Achuar
que viven al norte del Penú, donde el tereno es similar al de l¡reto, constituye más de
la mitad del peso de todos los productos cosechados. Se puede esümar la misma
proporción, si no es mayor, para los Quichua de Loreto. Usando las figuras de
producúvidad de Carneiro (1970), (Ross ibid. 183) también calcula que el número de
acres cultivados requeridos para el sustento de un Achuar adulto sería de 14. Para
explicar su punto de vista acerca del efecto de los determinantes del medio,
específicamente la disponibilidad de caza, en los patrones de asentamiento de los
Achuar, él dice:
La población Achuar compuesta de aproximadamente 3.000 personas no
requeriría más de 420 acres por año para el cultivo a este nivel de producción
total... Esta es una evidencia dramática de hasta qué grado el desarrollo de la
horücultura es una va¡iable dependiente (sic) en la evolución de la cultura
s2
amazónica... porque la dependencia de la caza salvaje y de la pesca interior no
ha permitido esra clase de concentración residencial (Ibid 193: 194).
como estas mismas formas de productividad son aplicadas a los euichua deLoreto, que tienen una tierra mucho más fértil que la de los Achuar, sugieren como
mínimo la necesidad de un cuarto de hectárea por familia. Sin embargo, la huerta
promedio de una famiüa nuclear de [.oreto, medida durante mi investigación era de 1,6
hectáreas, lo que la hace 6,5 veces mayor que la que se estima necesa¡ia según el
cálculo de Ross.
Esto hace surgir dos preguntas. primera: ¿por qué los euichua deI-oreto-Avila sobreproducen? segunda: si la interpretación de Ross,de sus datos,se
puede aplicar, como él pretende, a oEos grupos indígenas de la Amazonía. ¿cómo esque los Quichua de Loreto, viviendo por un período tan largo en un miJmo lugar
obtienen suficiente proteína para sobrevivirS? La primera pr.guntu, para responderse
exacüamente, tendrá que esperar estudios posteriores de la dinámica de la economía delos Quichua de Loreto. uno podría especular que, al igual que las sociedades
indígenas del noroeste de Estados unidos y de Nueva Guinei, 
"rtu!.nt" produce másallá de sus necesidades por cuestión de prestigio. Mientras más sócializada sea una
familia quichu4 más grande debe ser su huerta para que pueda culúvar suficente yuca y
plátano para ese incentivo social que es la asua. Las huertas más grandes también
pueden ser el resultado de intentos en un incipiente cultivo de maízlara la venta. En
cuanto al enigma de cómo los Quichua de Loreto mantienen nivelei de ingestión de
proteína abundante, se dará una mi¡ada a sus métodos de caza.
Caza
Para un runa hay tres factores que afectan la obtención de caza: las armas
empleadas, los métodos y habilidades del cazador y lo sobrenatural. Las armas
rudimentarias que usan los Quichua de Loreto-Avila son comunes a todos los
Quichua del oriente. La illapa, una escopeta nacional liviana (de fulminante y
munición) que se carga por la boca, se encuentra en toda casa de l¡reto. Mientras que
en otras partes del oriente está siendo reemplazada poco a poco por escopetas de
calibre 16 y 2o extranjeras y hechas en el país; las dos it.op"ras americanas
encontradas en l-oreüo se usaban poco,debido al alto costo de lal municiones. Los
carhrchos para estas escopetas cuestan de 40 a 50 centavos de dólar cada uno, mientras
que la pólvora, la munición y el fulminan8e para la iltapa llegan sólo a 3-4 centavos
por tiro, Pero, la illapa, debido a su mala constucción, a uJces explota. Esto, y el
hecho de que casi siempre hay un fulminante colocado cuando el arma está cargid4
son las principales causas de accidentes *uy g.auesg.
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La pucuna, o bodoquera quichu4 es la oEa anna que se usa en la cacería. Sin
embargo debido a que ha sido razada la frontera enEe Ecuador y Penl volviendo escasa
la disponibilidad de veneno para las flechas, la pucuna ha sido relegada a usarse sólo
para pájaros pequeños y así responde por una pequeña parte de la carne adquirida. El
jambi, palabra utilizada para medicina y veneno de dardo, se obtenía en tiempos
pasados del conprcio con indios del bajo Napo y de los ríos del alto Marañón (Oberem
1975 349 e informantes). Sin este veneno, el arma es inefectiva contra pájaros
grandes, monos o agouti. Se decía que el'ticuna", palabra derivada del nombre del
grupo del cual los quichuas obtenían el veneno, era el mejor jambi (comunicación
pesonal de Carolyn On). Aunque se pueden usar otr¡¡s hierbas menos poderosas para
hacer el veneno de las flechas (ver Apéndice # I ), el curare era el más comercializado.
Ocasionalmente, los bomberos, un término vernáculo pafa "rociadores" de los
equipos de erradicación de la malaria han vendido el curare, que ellos compraron a los
Achuar en el Oriente meridional, a los Quichua de Loreto, pero los informantes
siempre se quejaban de que éste era de calidad inferior al del Amazonas peruano.
Contra¡iamente a lo que Oberem (1971: 158) ha dicho, la pucuna es fabricada a veces
por los Quichua de Loreto. No obstante, debido a la gran cantidad de tiempo y Eabajo
requeriilos pala su preparación (ver HarOg y Mollhagen l97l: 120-122), un runa es
capaz de viajar a la región de Sarayacu y comerciar varias bodoqueras de los Achuar,
pata llevarlas de regreso y venderlas a sus parientes en I¡reto. Estas son generalmente
de calidad superior a las construídas en l¡reto. Después de comprar una bodoquera
achual, un Quichua de l¡reO la modifica de acuerdo al modelo de LoreO-Avila: s¿ca
la boquilla de hueso y pone en su lugar un tipo de embocadura de madera, similar a
aquellas usadas por los Cofanes. El matiri, o aljaba siempre viene fabricado por el
runa de l¡reto, usualmente de una pieza de guadúa de un pie de largo y de tres a cuatro
pulgadas de diámet¡o. Se cortan lisas en tiras delgadas, que Se amalran, doblan y usan
como almohadilla para sostener fi¡memente los biruti ("dardos", hechos de palma
inayu) en la aljaba. Una calabaza llamada matiri muyu se seca y se usa p¿ua cargar
kwipiwa puna, una fibra sedosa que se usa en la cola del dardo.
Como mira en la bodoquera se usan dientes incisivos de papallil0. Los
métodos y habilidades enlacazavarían bastante de un individuo a oEo. A despecho de
los prejuicios de mestizos y blancos, la cacería no es un pasatiempo de un hombre
perezoso. La mayor parte de la caza se hace en una excursión de medio día,
comenzando a las 3:00 a.m. Como me dijo un informante, "cuando no he comido
gitrne pgr dOS días me levanto con hambre, temprano, y comienzo a cazar'' . Uno caza
hasta que consigue carne, o hasta que el cielo está casi obscuro. El buen cazador rara
vez come algo, ni siquiera asua antes de atrapar la presa. Sin duda esto afina su
sentido del olfaO, que ayuda mucho en la cacería- Un buen cazúor conoce y busca
señales 
-usualmenüe heces- de animales que han estado en el á¡ea. Si él sabe que un
puma o lumuchu (paca) ha estado en su chacra por las noches, monta una
s4
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ltdlfGlEfpuede pemümecerchapana (del verbo quichua "acechal'), especie de escondite
silencioso y pacientemente por horas, hasta que el animal aparezca. El seguir pistas
puede alejarlo de diez a quince kilómenos de la aldea una caminata relaüvamente corta
para un Quichua. los Quichua son cazadores lentos, meódicos y extremadamente
silenciosos. Sin embargo, no todos tienen estas habiüdades, al menos en el mismo
grado.
La técnica delacaza se aprende del padre o del abuelo. Un muchacho comienza
a seguir a su padre en la caza a los nueve años de edad. Desde entonces, hast¿ mediar
su adolescencia, el muchacho podrá cazar con la bodoquera pájaros que se encuentren
cerca de la casa y de la huertal l. Pájaros silvestres como chachalaca y trompeteros
son criados por los indios desde que empiezan a emplumar. James Yost (comunicación
personal) ha señalado que esto sirve para un triple propósito: atraer a otros de su
misma especie, servir como provisión de carne para usarse en tiempos en que la caza
esté mala, y dar la oportunidad a un muchacho de aprender las voces y los hábitos de
estos pájaros, ayudándole mucho en su habilidad p¿¡ra encontr¡u una pres¡L
Hacen largas expediciones de caza que duran hasta tres días para conseguir
came p¿ua una fiestarpara un partido de fútbol con otra comunidad, o para un
marimonio. Estas cacerías tienden a ser una ocasión social para los hombres,
quedándose las mujeres en casa. Los informantes dicen que dichas cacerías rinden
menos por persona que la caza individual, a menos que la partida sorprenda a una
manada de pecarís. Una tercera forma de cazarocurre cuando un hombre está viajando a
una aldea lejana. El camina al frente de su familia, vigilando y escuchando si hay caza.
La cacería en la práctica está relacionada con el sexo pero teóricamente no hay ninguna
prohibición para que la mujer cace. En realidad, varias mujeres en Loreto son
conocidas como "buenas cazadoras", aunque ellas sólo cazan cuando sus esposos están
ausentes por largos períodos. A pesar de estas excepciones, yo he oído comentarios de
los hombres de que las mujeres pueden ser torpes y peligrosas con las armas.
Maünowski (193i) expresó que cuanto mayor es el grado de incertidumbre en
una actividad mayor es la cantidad de rituales y magia que rodean dicha acdvidad.
Aunque esto no se cumpla siempre en todas las áreas de la vida, sí ocu¡re en la cacería
entre los Quichua, al iqual que entre otros grupos indígenas de las tierras bajas de
América del sur (ver vickers 1976: 118). Aunque el método y la desreza son muy
importantes en la obtención de cacería, ra suerte es siempre un factor adicional, un
factor que desde el punto de vista quichu4 puede ser ¡tera¿o por el esfuerzo humano.
Entre las 3:00 a.m. y las 5:00 a.m. los euichua se levantan, avivan el fuego
aventándolo y describen cualquier sueño que hayan tenido. si un runa está planeanáo
cazar esa mañana, él "hará que él mismo sueñe" en mujeres hermosas, generalmente
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seductoras, frecuenüemente desnudasl2. Aunque estas mujeres puedan besar e incluso
hacer contacto sexual, su identidad nunca llega a aclarane.
Se trata de algo abstracto. Otro buen presagio para la cacería es soñar en una
mujer dando a luz. Si un runa sueña que sus tobillos tienen biruti ("dardos")
clavados en ellos, ese día será picado por una serpiente. El informante que me conó de
esta interpretación, me confró que cuando él tenía esos sueños no salía de la casa al día
siguiente, por miedo a ser picado. Ot¡o sueño que puede afecta¡ la decisión de ir a cazar
es el soñar que "mujeres están sirviéndole a uno asua' lo que significa que lloverá a
cántaros en alguna hora del día siguiente".
El soñar no es la única manera de cómo los Quichua de Loreto ven su suerte
enla caza afectada por lo sobrenatural. Se dice que uno tiene mejor suerte después de
tomaf una infusión hecha de la corteza de un fubol pequeño llamado papalli caspi'
("fubol de agouti"). Un hechizo común es usar la hoja del arbusto sulima yura
atada alrededor de la muñeca de uno. Cuando se Saca esto' permanece por varias
semanas una quemazón que "impide que uno yene al disparar la illapa". Uno también
puede llegar a ser un mejor cazador bebiendo el agua de un pote prehistórico
enconrado en el suelo. Esta acción ha sido descrita en quichua como
Yakuta supai
agua esPíriur
mangamanda
vasüa (de)
upiangi
bebe (usted)
que le da a uno poderes sobrenaturales que también puede ayudar en la curación de
enfermedades. Además de esto, hay un ritual elaborado para llegar a ser un buen
cazador que implica los siguientes sasina (en este caso, palabra quichua p¡ua "ayuno
ritual").
i 
- 
Si encuent¡a un amarun (anaconda, normalmente es tabú el matada) y
quiere llegar a ser un buen cazador, mátelo, conserve lacabeza y la cola
miennas anoja la came lejos de donde va a conservar las otras dos cosas.
ii 
- 
Ponga la cabeza y la cola en un escontlite seguro, como el hueco de un
árbol, lejos de la casa
iii 
- 
Regrese a casa y por quince días no puede dormir, comer o habla¡ con
mujeres. coma sólo comidas frías sin sal o uchu (ají). Puede cazar
durante este período, pero debe obedecer los tabúes'
iv 
- 
Después de quince días, tome un baño en el río y póngase ropa limpia.
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v 
- 
Regrese al lugar donde están guardadas la cabeza y la cola (que ya deben
esrar limpias de carne). Habrá muchos animales al¡ededor de ese árbol.
Mate sólo uno, un cachono.
vi 
- 
Lleve a casa el animal que maó junto con los dientes del amarun. Dele
el animal a su warmi (puede ser a su madre, si no está casado) para que
lo prepare y cocine. Ella debe tener mucho cuidado de no dejar que la olla
derrame por el calor-su contenido en el fuego. usted debe comer esca caÍie
sin sal o uchu. Los huesos de este animal, y los de los próximos nueve,
deben ser tirados al río, de modo que los perros no los consigan. Tampoco
puede comer sal con los siguientes nueve animal"s que tnae cerca de ese
árbol.
vii 
-si rompe cualquiera de estas prescripciones, se vorverá.Trlo,'.
El mundo ideológico o relacionado con los espíritus de los tabúes también
afecta la obtención de caza de los Quichua. No sólo son eliminados de la dieta de losindios los animales tabú, sino que el matar y, en ciertos casos, hasüa enconrar unjaguar o una anaconda mientras se caza, puede poner enjuego Ia suerte de un runa
debido a las almas sob-renaturales que habitan tos cuerpoi dé estos animales. Como
lu._o"J" sasina, los poderes de la anaconda pueden tornarse en favor del cazador.
Todas las otras especies de culebras y felinos son consideradas tabú, así como también
todas las especies de sapos y pájaros carpinteros. Excepto por las culebras y los sapos,yo he visto quebrantados todos los tabús aniba mencionados. Otros animales tabúincluyen al carachupa (Philander opossume), pandu (comadreja rayada), cacatau(Daptrius americanus), y mimica (alcón gris¡. Frecu"nt"rn"nt" no hay
explicación de por qué.un animal es tabú, pero cuando hay alguna, puede estar
relacionada ya sea con criteriqs sobrenatu¡ales o con razonamientos de sentido común.
Las expücaciones van desde "ellos hacen que uno se welva disEaído", para el pandu,
hasta "nosoEos no los comemos porque ellos matan culebras", para el mimica.
Los mamíferos que se matan y comen más frecuentemente en la región del¡reto-Avila incluyen todas las especies de monos (son especialmente buscados el
mono lanudo, el capuchino, y er mono araña), ra paca, agouti, capybara, ardilla
roja, oso hormiguerro de árbol, armadillo de nueve banaas,ioati rinta¡ou, nutria de
río, pecari con colla¡ y venado. Los pájaros que se atrapan con más frecuencia son losque anidan en. el suelo por ejemplo: codorniz, guacamayos, arrc,ariay tucanes. La
iguana de selva es comunmente cazaday comida , así como también toda especie deChelonia.
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Ross ha argüido que los tabús de la Amazonía,relacionados con la comida.
deben ser consideiados "pafte del patrón total de adaptación de las poblaciones
indo-americanas de esta región" (1978: 15). El declara que, donde la pesca ha asumido
un papel importante en la obtención de proteínas, los grupos indígenas tenderán a ser
más sedentarios que aquellosque dependen más de animales de caza mayor, tales como
el tapir y el venido, y así para vivir se ven forzados continuamente a buscar á¡eas
nuevas óuy^"ar^no haya sido agotada. El resto del argumen6 de Ross sigue la línea
de razonamiento de que la ocupación prolongada de una región y la densidad de
población relativamenle alta probablemente tienden a seleccionar un lugar más estable
para vivir. También pueden conducir a comunidades más pequeñas' ya que ésUs pueden
"ont.t 
más efectivamente con especies más pequeñas, más estables y' por tanto'
acomodar más gente en un área dada. Para tales comunidades, la probabilidad de cazar
exitosamente un venado o tapir, por ejemplo, es muy baja, pero la caza activa de tales
especies amenaza¡ía de todos modos un asentalniento y un patrón de subsistencia
semejante. En efecto,la "calidad de incomestible" de dichas especies tanto expresa.
"ornó 
pt"s"*a el modo de producción achuar-.." (Ross 1978: 16)'
La teoría de Ross ha dado lugar a un detallado debate con Beckerman, Carneirg
Good y Vickers que han expuesto algunos puntos flacos en el argumento (ibid 17-27)'
Sin embargo, el punto queit aplicable a este escrito es la pfesuposición de Ross de
que es necásatiolmponót un tabú para mantener patrones de asentamiento estables y
ftr¡¡ur,"nt"r, o de que un tabú debe resultar de esta f¡ecesidad- Salvo el puma, ninguno
de los mamíferos mayofes son consideradoi "incomestibles" por los Quichua de
Loretol3. Si durante ia crcería encontrara un pecafi o un tapir, un runf, partiría con
gusto en su persecución. Como han reportado Good (ibid 20) y Vickers (ibid 27) de
ios Yanomami y Siona respectivamente, la matanza ocasional de tales animales
mayores no afecta significativamente la estrategia de caza o los patrones de
asentamiento de loa Quichuas.
La ingesúón de carne de los Quichua de Lore¡6 fue regisfada en dos casas (ver
Figura # 6) por un período de2l y de 19 días. Admitiendo que un tnuchacho antes de
fa-puUetta¿ iequieri la mitad de lá cantidad de came consumida por un aduho, el Otal
dq13,5 consumidores adultos de las dos casas habrlan comido un promedio de 405
gramos de caza desollada por personas, diariamente. C¡rca del 29% de esto era pescado'
iunqu" esta ingestión pfomedio debe ser ajustada para el porcentaje de carne
.o^"itibl" por eipecie, inctuso si sólo la mitad fuera comestible, el Quichua ordinario
en estas doi casas habría estado comiendo sobre los 200 gramos por persona durante
este tiempo -una canridad de carne, dice Johnson (1978: 21), que los Machiguenga
considerm como "demasiada'. No obstante, esta figura representa menos del60vo &
la ingestión de carne regisnada por Ross (19?6: 149) en una casa achuar durante un
período de dos meses. como declara Johnson, "nosot¡os no estamos, por tanto'
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tratando sólo con una necesidad de proteínas, sino con expectativas de una población
específicas y variantes, concemientes a una dieta adecuada" (Johnson 1978: 2l).
Recolección y pesca
La proteína vegetal, aunque no tan completa en los aminoácidos, también
debe tomarse en cuenta cuando se considera la dieta. Ross estimó que el20,2flo (21,8
gramos) de proteína que consumida en la casa achuar antes mencionada provenía de una
fuente vegetal (ibid).
Esto no incluía la fruta rica en vitamina A y proteínas de la chonta que en
temporada pudo añadir de 12 a 15 gramos aücionales de proteína a la dieta quichua
(calculado de figuras acomodadas de Vickers 1976: 135). Aunque éstas son de
temporada (con una sub-estación de seis meses de menor productividad), otras
especies de frutas de palma que se cree que son ricas en proteín4 como la shlwamucu
(Mauritia venifera), se recogen en otras temporadas del años. Aunque estas
palmas son usualmente sembradas, Ross (1976: 153) llama sus frutas como "comidas
recolectables" y sus figuras (1976: 153) muestran que ellas contribuyen con
cantidades insuficientes a la dieta achuar. Sin embargo, según mis observaciones, este
no es el caso de los Quichua de Loreto, cuya dieta es considerablemente completa
debido a la fruta Chunda durante varias semanas en una buena temporada.
Ross también menciona que, al contrario de otros grupos amerindios que viven
en tenenos similares en cualquier otro lado (por ej. los Campa, Machigüenga y
Yanomami), el Achuar obtiene poca proteína animal. Aunque esto también se puede
decir del Quichua de l¡reto, la cantidad puede ser engañosa. Huevos de tortr¡ga huevos
de pájaro, chonta curu (passalidae), wacura' anangu (la muy sabrosa
hormiga de la familia Ata que se recoge en temporada), atun churu (el caracol
gigante) y varios otros insectos, se comen ocasionalmente. Lo que es más importante,
es que ellos sirven como una reserva de "carne" cuando el Quichua está cazando o está
pasando por tiempos difíciles. Adernás, uno no puede ignorar completamente a los
animales domésticos como una fuente constante de proteína. La mayoría de los
Quichua en Loreto poseen gallinas, cuyos huevos, según me dijeron los informantes,
se comen a diario.
los porcentajes de pescado como pa¡tes del total de proteínas ingerido por los
Achuar y Quichua son similares, pero esto también puede ser enóneo. Una excursión
muy exitosa para pescar con veneno que hizo la comunidad durante el período en el que
se registraron los pesos, sin duda aumentó la ingestión normal de pescado. En los ríos
Se pone "barbasco" (se usa la raíz Lonchocarpus nicou),en esta escala sólo tres o
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cuaFo veces por año. Probablemente una sih¡ación más típica se ejemplifica con la
casa N0 1 tomada por si sola, en la que el pescado representa t¡Áta el l7% de la
ingestión total de"carne". En los viajes para pesc¡lr de una gran comunida4 una sola
familia, utilizando una red rica de un metro de ancho, puede capturar todos los
pescados en un pequeño recodo o charco del río suno. Además, la mayoría de los
hombres tienen la red atarraya para tirar, Ia que ellos usan, antes del alba o avanzada
la tarde, en ríos cercanos a sus casas. Aunque los euichua de l¡reo no usan lanzas o
harpones püa pescar (como describió oberem l97l: 169), algunos sí tienen cañas de
pescar y montan wamacuna, nasas de bambú. El tacu, que significa dinamita,
aunque es ilegal, se encuentra frecuentemente entre los indios y los blancos del Oriente
e inforhrnadamente Io usan ocasionalment€ parapescar en Loreto.
Conclusiones y explicaciones alternativas
En conclusión, los datos aquípresentados sobre lacaza,pesca y recolección de
los Quichua de Loreo concuerdan y conhast¿n con aquellos registraós por Ross para
los Achua¡. sin embargo, de ninguna manera prueban la expücación materialista
ecológica de Ross sobre la existencia de ciertos tabúes entre los grupor amerindios.
Aunque los Quichua de l-orcto son inusitadamente sedentario, *I."nmo de la aldea
ha permanecido por más de 250 años denüo de un círculo de terreno de seis kilómetros
de diámetreno hay tabúes contra lacaza¡nayor.
Tampoco el estado sedentario sugiere necesariamente una confianza mayor en
la pesca o menor en las actividades de caza. como yo he expuesto, la pesca tiénde a
responder por una cantidad de proteínas en las casas quichuasde I¡reto'nreno, qu" *
las achuar según Ross. Ross ha logrado un punto excelente acerca de la constancia del
lgmrnisro delacaza y pesca menor, demostrando su velocidad de reproducción. como
él señala, este equilibrio de presa continúa hasta que la población de depredadores, en
este caso seres humanos, llega a ser demasiado nu¡r¡erosa y demanda demasiado de susprovisiones de caza. Justamente ese proceso ocunió er¡ Archidona y en oraspotlaciones grandes del oriente ecuatoriano, con el uso de la dinamia para pescar, adiferencia de la red que selecciona sólo a los pescados más grandes, se rnata a todos los
peces dentro de un cierüo radio. se puede esperar que, con la colonización de los
blancos a lo largo de la carretera Transoceánica, I,,oreto se parecerá pronto a otras
estériles aldeas de la selva.
Todavía existe la pregunta de por qué ha sido posibte para la población de
Loreto, que a veces excede de los 1500 adultos, pennanecer en un sitio y no agotar la
cazadel fuea.Larazún, creo yo, no üene nada que ver con los tabúes animales,-con las
huertas dercza y quema de dos alos o con un suministro extremadamente abundante de
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pescado. Desde los tiempos de las primeras descripciones del área de los Quijos, los
indios en la región de Loreto-Avila han mantenido tarnbus, que pueden ser mejor
descritos como casas alternativas, situadas en cualquier lugar que esté desde a una hora
hasta a un día de camino desde la aldea. Estas casas y las chacras contiguas no son
generalmente de la misma calidad que las casi¡s y huertas de la aldea. Sin embargo,
ellos tienen equipado siempre un lugar apartado don&lacazahaya sido buena y que en
tiempos de calamidades,tales como enfermedades epidémicas o incuniones de los
caucheros, sea un lugar donde el dueño pueda refugiarse. El tambu se nombra a
menudo en toda la literatura det siglo diecinueve (Villavicencio 1858: Jouanen 19-17) y
es probable que hayan existido de alguna manera antes de la llegada de Pizaro a la
región de Loreto-Avila. Hoy, los Waorani hacen múltiples huertas pequeñas separadas
por distancias de un día de camino o más, para evitar la inanición si tienen que huir de
una invasión (Yost 1978: l5). Esto pa¡ece sugerir una primera forma de tambu
quichua radicionall4.
Hoy, pocas familias en Loreto todavía mantienen tambu(s). Sin embargo'
casi todos los Quichua adultos de allí dicen haber crecido yendo a vivir
temporalmente en el tambu de sus padres. Además, muchas de las familias viven hoy
en día donde solía estar el tambu de sus padres o abuelos. Con la rnayor libertad y la
vacunación contra las enfermedades epidémicas que se hiciera a los indios por los años
cuarenta, el tambu no se necesitó más como refugio. La historia de los últimos diez
años ha traído un cambio en los patrones de asentamiento. Las familias de l¡reto han
construido casas a lo largo de una franja de ocho kilómetros de largo. Cada casa está
situada en un tereno de 20 hectáreas, de 250 mefos de ancho y 800 mefos hacia
adentro, que linda con la ruta futura de la carretera Transoceánica. Así los vecinos
puedenestar desde 50 meros hasta a un kilómero de distancia (ver Figura # 2).
Considerando la distancia que un runa puede caminar en una partida de caza de
un día (aproximadamente l0 kms.) en cualquier dirección desde su casa que está en la
franja de ocho kilómeúos, uno encuentra que la actual población quichua de I¡reto
utiliza sobre los 465 Kilómenos cuadrados de tiena para propósitos de cacería. Como
puede verse en la Figura # 2, los territorios putlacuade ofas cuaEo comunidades se
superponen en parte con el de l¡reto, disminuyendo el abastecimiento de caza. Sin
embargo, aunque est¡s poblaciones circundantes capturen el cuarenta por ciento de la
cu1aenel territorio de [.oreto, lo que equivaldría a reducir en un cuarenta por ciento la
tierra disponible para la cacería, la densidad de población para el territorio de caz a de
Loreto sería de 23 casas nucleares (o, 1,2 hombre, mujer o niño) por cada kilómetro
cuadradol5.
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Yo creo que el patrón de asentamiento disperso actual de Loreto facilita
bastante que sus habitantes cacen exitosamente. Esto también ayuda a explicar por qué
la tradición del tambu ha sido recientemente abandonada. La caza usualmente
desaparecerá primero cerca del centro de una población, aunque yo encontré
frecuentemente monos, pequeños roedores y pájaros de caza mayor mientras caminaba
entre las casas dispersas. La mayoría de estas casas se construyeron desde hace Ees
hasta diez años en esta área. El hecho de que ellas están esparcidas por todo lo que
viene a ser aproximadamente un rectángulo de 13 kilómetros cuadrados (es decir, en
1.600 m. x 8.000 m.) explica por qué la población animal local se ha estabilizado en
una densidad más alta que en los primeros asentamientos de Loreto, en los que las
casas se situaron a pocos metros de distancia de una misión central. En los primeros
asentamientos de l¡reto un Quichua tendría que ir a su üambu para encontrw caza.El
nuevo patrón de asentamiento de Loreto dispena a la población humana sobre un área
mayor y por tanüo perturba menos la cacería local.
Finalmente, se deben indicar dos puntos. Primero, no se debe pensar que este
patrón de asentamiento sea necesariamente una adaptación consciente de losQuichuade
Loreto ante una disminución de las provisiones de caza. El IERAC (Instituto
Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonización, responsable de medir los terrenos de
los indios) limitó el tamaño y la forma de estas parcelas de tierra. El parón normal de
asentamiento quichua hubiera resultado más probablemente en grupos de dos a quince
casas, y no en la distribución más cercana y regular que existe hoy en Loreto.
Segundo, aunque al presente no se exige mucho del terriorio de cazade [,oreto, muy
bien puede estar acercándose a un punto de "saturación" en el que la población de caza
comenzará a merfiur.
Actividades relacionadas con la subsistencia
Además de las habilidades para subsistir ya descritas en este capítulo, los
Quichua de Loreto-Avila también encauzan part€ de su energía en la elaborpión de
canoas, en el tejido de shigras (bolsa de red), y en la fabricación de objetos de
alfueúa. El río suno es demasiado rápido para canoas cerca de r.oreto, y un runa de
l¡reto puede tallar una canoa en un lugar río abajo que puede ser o su tambu o la
casa de un pariente políúco. Desde esa área (cerca de la comunidad de chonta
cocha), el río es navegable durante los períodos de creciente. La fabricación de
canoas es exclusivo trabajo de hombres, como lo es la mayoría de trabajos que
involucran el tallado de madera o el uso de un hacha (una excepción, por supuesro, es
recoger leñ4 que por lo común lo realizan las mujeres).
El hacer alfarería acordelada es trabajo de la mujer, hoy lo hacen más las viudas
y mujeres solteras en el á¡ea de Loreto. Estas alpa mangas ("ollas de arcilla") varían
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Figura f 7: DIBUJO INTERNO DEL MATI
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desde los pequeños potes para veneno hasta ollas de treinta galones para asua. son
ellas negras la mayor parte de veces, un color que procede del cocido a fuego lento y
del proceso de sellado (ver Kelley y on L976: l0). Estos potes no se pintan nunc4 ni
t¿mpoco son tan graciosos como los que hacen los euichua y shuar en la región del
Puyo. sin embargo, los pilches ("o!ru") hechos de la calabaza mati (f4milia
Bignoniacea) son decorados con un diséno más bien simple (Figura # 7) después de
haber sido pintados de negro con una infusión de corteza o frótados con carbón y
barnizados con una resina. EI diseño, pintado en rojo con manduru (Bixa orellanai
es uno de los pocos ejemplos del arte decorativo realizado por los euichua del¡reto-Aüla. A pesar de haber formulado repetidas preguntas a uarios informantes, no
pude enconFar simbolismo alguno aribuido al diseño: ..yangamanda rascani,',
"por ninguna buena (razón) lo hice".
El macramé es un pasatiempo común de hombres y mujeres. Ambos hacen la
shigra (bolsa de red) que es el recipiente que con más frecuencia se usa para cargar las
pertenencias por cualquier distancia, generalmente con un cinturón sobre la frente. De
todos modos, las redes de pescar son anudadas sólo por hombres. Algunas de estas son
productos caros que usan materiales modernos tales como cuerdás de nylon, para
reemplazar las fibras de chambira (Astrocaryum tucuma) y pita (de ia familia
de las Amarilidaceas) usadas en otro tiempo, y pesas de plomopara reemplazar alas pequeñas piedras que se ataban tiempos auás a la ied y iu" se manteníaningeniosamente firmes con una brea indígena. Hoy, se invierten á menudo en estas
redes de 8 a 12 dólares.
va¡ios otros oficios, tales como el hacer canastos, ocupan el tiempo libre de
un runa. A excepción de los instrumentos musicales (de los que se üata más
adelante) y de las cuentas tirinsi o chumbi para el traje de bod4 todos los artículos
producidos por el Quichua de Loreto son instrumentos para su subsistencia-
Sumario
- 
sepuede decir que los Quichua de r¡reo son los que han conservado casi pura
una forma de subsistencia en la selva Eopical. Excepto ios estilos occidentales en la
construcción de casas recién introducidos, la ropa de algodón, el banano y la escopeta,
los bienes materiales de la economía de subsistencia en Loreto han variado p*-o 
"ngglqgalion c91 l9s que utilizaban los indios según la descripción de ortigón en
1577 ro. En realidad, mucho de la artesanía y técnicas de subsistJncia de los euichua
del Ecuador se ha refinado y adaptado t¿n bien al medio; a pesar de que provengan de
los indígenas, los colonos blancos que hoy van a la región continúan aprendiendo y
aplicándolas. Esto incluye la adaptación de los blancoi a tomiu asua con su menor
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grado alcohólico para obtener energía rápidamente. Sin embargo, el ücor de guarapo es
el que se está imponiendo como bebida social de los blancos.
lns siguientes capíurlos, que describen el mundo social quichu4 demostrarán
cómo la ideología y tecnología occidentales han afectado la cultura quichua.
NOTAS.
I Además de la pequeña Misión Josefina, sólo hay una casa techada con zinc en Loreto,
la cual fue consl¡uida duranle mi est¿dfa.
2 Spill". (h.d.: 229) da una población de 1538 adult¡os para la aldea de l¡reo en 1870.
3 Aunque tradicionalmente la chacra puede haber perlenecido sólo a la mujer - y la
producción de la huerta es definitivamente de la esposa- la mayor Parte de los hombres
Quichua de l,oreto que interrogué dijeron que pertenecfa a ambos, esposo y esPosa.
4 No hay ninguna oposición real a que las mujeres corten árboles; en realidad, ellas
reúnen y rajan la mayor parte de la leña, Y, Si es necesario, derriban árboles de tamaño
mediano.
5 La recolección de chunda es un hecho tan importante en el ciclo anual quichua, que
existen muchOs cantos en su reperlorio respeclo al "tiempo de la chonta", asf como
también una de sus tres constelaciones es un garaguatu, "gancho chonta" y de un
chunda huangl, "chonta colgando de un árbol".
6 Sólo pakuska (plátanos maduros) se utilizan ocasionalmente Para una bebida
llamada chucule, la que se bebe inmediatamente. Este es el infaltable Kono de los
Siona-Secoya.
7 Alguoos autores (Whitten 1976; Oberem l97l; Granja 1943) se refieren al ¡su¡
con el térmioo español (quichua de la Sierra) chicha. Yo prefiero usar el término asua
par:. distinguir entre esla bebida y la de la Sierra, hecha a base de mafz, o la bebida del
mestizo, hecha a base de aroz, que también se llama chlcba.
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8 Loreto y Avila se han mudado ocasionalmente desde que fueron fundadas, pero hasta
donde yo puedo llegar con las fuentes históricas, éstas no fueron desplazamientos
distantes y, por lo tanto, mantuvieron las mismas áreas de caza. A mediados del siglo18. Loreto estaba tan sólo al otro lado del rlo de lo que estuvo en 1935. Luego a
comienzos de los setenta, se mudó a 4 Km. de sucato, donde está el centro de la
población hoy en dfa.
9 El hecho de estar el fulminante ubicado en la "chimenea', del arma hace que cualquier
vibración fuerüe (como una cafda) la dispare fácilmente. El único accidenüe grave
ocurrido mientras estuvimos en el área fue de ese tipo; en é1, un hombre se cayó y su
arma se descargó disparándole en la pierna. El casi murió por falta de alención médica,
en los cinco dlas siguientes.
l0 Yo hubí" pensado que es[as miras eran sólo decorativas 
-imitando las de los rifles-pero encontré que ellas también tienen una función. Con el tiempo, la bodoquera se
tuerce algo, pero si se la sujeta correctamente esta deformación será compensada por la
fuerza de gravedad. Las miras están colocadas de tal manera que, sujetando la pucuna
con aquellas en la parte de arriba" uno compensa la torcedura.
I I Alt"d.dor de la casa se planta plshku muyu caspl con el doble propósilo de que
sus semillas puedan alimentar a los pollos y también atraer aves de caza.
12 En una forma dialéctica, si un runa de l¡relo sueña con animales, ,,un viejo amigo
vendrá a visitarlo al dfa siguiente".
13 Aunqu" el tabú relacionado con el puma es muy importante para los euichua porque
está asociado con las almas de los shamanes y, por tanto, es capaz de infligir
sufrimiento o muerte, yo he visto quichuas comerse el animal (en Avila). A pesar oiel
tabú, no hay gran amor hacia la especie que tan frecuenúemenúe se alimenta de suspollos. A menudo les disparan por su piel, la que puede venderse desde $ 40 hasta $ 200(US), y su carne puede darse de comer a los perros.
14 Ross (1976: 98) parece ignorar esta posible función en su celoso interés por
encontrar explicaciones ecológicas para las múltiples residencias. Un año antes de mi
visita a conambo, una familia achuar, que habla agarrado y matado a tres personas en
Conambo, se habla mudado I otra casa a media jornada hacia arriba del rfo Conambo
para evitar las inminentes represalias de los militares ecuatorianos y de los parienües de
aquellos a quienes habfan matado.
tt !.4 se calcula a parir del hecho de que [¡reto constituye el 60% de la población0otal de todas las comunidatles que usan su terriüorio. En realidad, este porcentaje
estimativo es bdstante bajo, porque no loma en cuenta las tierras adicionalls ae que
disponen aquellas otras comunidades para la cacerfa.
16 L,os producüos de mercado, la dinamita, el nylon,el radio transistor y la grabadora de
cassette estaban empezando a adoptarse por la comunidad de [¡re!o cuando se realizó
este estudio.
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CAPITULO VII
ORGANIZACION SOCIAL EN LORETO-AVILA
PASADO Y PRESENTE
Residencia familiar y patrones de asentamiento
un censo de las familias de L¡reto demuestra que la mayoría (56%) estáncompuestas por una familia nuclear y un pariente suyo, generaláan* un, personamayor' de una generación superior a la del jife de famiia. Añt;; frecuencia es@era su padre, su madre o uno de sus descendientes. Este miembro ¿e ta ramit¡a extensapodía ser también un afín, como la madre de ra espos4 ra hermana o la esposa der hijodel jefe de familia y posiblemente su madre. sin embargo, 
"n 
ning,ii .omento de migabajo de campo vi a hermanos casados que vivieran-jú*or, ffi"r mismo techo.Esto contradice las descripciones que hacen los informanLs ¿"iu, i.rnili.s de I¡reo
T jj.rp^or. pasados y las descripciones dadas por ou.r"^ iú;; 103) para losQuijos-Quichua en general. obirem describe estas familias extensas como siincluyeran a los hijos de los jefes de familia y a ras famiüas ¿" ros rri.¡-os. A pesar de laaparente tendencia hacia la atomización de lo que fueron familias 
"*rJ^^,las familiasque ahora viven juntas, con herma4or .^.dó, bajo el mismo techo por un períodoplolongado, tal vez hayan-sido.más un ideal que un",r¡i¿"¿.i* n^*" cergano. Enalgunas de las historias familia¡es que incluyen dos generaciones anteriores se venhermanos que viven junto: coro ro ñacen hoy, relativamente cerca uno der o*o, perono bajo el mismo rccho. Excepto un iar de hermanas ancianas cerca deChonta{och4 las mujeres scitas nó viven juntas.
Las hijas de los jefes_de familia generalmente salen a raíz delmatrimonio opoco después, de modo qu.e la residenciá generalmente., put i¡.ui;';ilffi:^i;existe el "pago-[nr-la<rovia", aunque urriJ, inforrn"nt", ,*ona, un*"n que era unabuena-idea que el esposo trabajara en la casa del suegro después del matrimonio, hastaque ella se familiarizara con el nuevo marido (generalmente dos o tres semanas).Además la pareja puede regresar para ayudar en ra construcción de una nueva casa o
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para limpiar la chacra del padre de la esposa. En Loreto todos los matrimonios son
monógamos. Pero los niños engendrados por un hombre casado que no es marido de la
madre, usualmente reciben came de la caceríay son reconocidos completamente como
hijos o hijas, incluso si se han criado fuera de la familia del padre. No es raro en
Loreto encontra¡ a una mujer sin marido, en una edad apta para la procreación, que
vive con sus padres, hermanos o tíos. La mayoría de estas mujeres se han quedado
viudas cuandojóvenes y no quisieron volver a casarse, aunque una mujer con un hijo
ilegítimo, cuyo padre ya esá casado, escoge también formas simila¡es de vida. Una
mujer con un hijo ilegítimo rar^vez se casa con un hombre que no sea el padre del
niño.
El patrón de asentamiento descrio brevemente al hablar de la cacería en un
capítulo anterior, es sin lugar a dudas más uniforme de lo que fue antes de la
formación de la cooperativa en 1973. Pa¡a facilita¡ las mediaciones de los terriotorios
indígenas, el Gobierno ecuatoriano y los Padres Josefinos impulsaron la formacién de
asentamientos alineados a lo largo de las futuras cÍureteras o de las vías fluviales,
como en la comuna de Chonta Cocha a tres horas de camino de I¡reto, hacia el sur.
Así, a lo largo de un mismo tazado, en di¡ección nort+sur, junO a lo que pronto será
una carretera de selva, los Quichua de Loreto han dividido sus tierras en parcelas de
250 m. a lo largo de la futura calretera y de 800 m. de fondo (ver Fig. # 2). La
distancia menor entre las casas de parcelas vecinas es de 100 m. y la mayor es de
1600 m. esto depende del curso de los arroyos, la orientación del terreno y las
relaciones sociales entre vecinos. Cuando unos hermanos o un padre y sus hijos
poseen parcelas que comparten límites comunes, sus casas frecuentemente estarán
cerca una de otra. El asentamiento anterior de Loreto se levantaba al¡ededor de la
misión católica y de la escuela que esá a dos kms.y medio al este de este sitio. En ese
tiempo las casas (fines de 1950 y comienzos de 1970) estaban generalmente más
dispirsas en el área y agrupadas en número de dos o tres. Los grupos estaban
fr@uentemente compuestos por casas de hermanos o cuñados. Antes de la llegada de
La Misión Josefina y de la subsecuente construcción de la pista de atenizaje, en 1959,
el centro de asentamiento de Loreto estaba a 9 kms al norte de aquel, al¡ededor de la
casa del único blanco que ha vivido en forma permanente en Loreto en este siglo,
Andrade Chacón. El hacía casi las veces de Teniente Político y de encomendero; varios
euichua de l¡reto tuvieron que prestarle servicio por deudas adquiridas a causa de la
rópu qut él les llevaba. Antes de la llegada de Andrade, en 1934, la comunidad de
tor"to estaba dispersa en el área de la que fue la vieja Misión Jesuita en el siglo XIX,
al otro lado del río Suno, frente a su casa (ver fig. No 2)'
Durante el auge de la segunda Misión Jesuiu, alrededor de 1870' esa villa tuvo
un,r población de 1538 habitantes (Spiller, 1974:229'1. Los Jesuitas, en su afán por
formar una reduccción en la que los indios estuvieran libres de los últimos
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encomenderos y de los despiadados comerciantes de la Sierra, intentaron reunir a todos
los Quichua dispersos de L¡reo piua que vivieran en asentamientos uniformemente
trazados con calles y sistemas de canalizaciónl. sin lugar a dudas la mayor parte de
estos habitantes pasaron buena parte de sus días en los tambus, como lo hacen
todavía los vecinos de la villa de Avila. Algunos de estos tambus me fueron
descritos como si hubieran estado en la zona donde actualmente está localizada la
comunidad de Loreto. En ese tiempo la población de Loreto era mayor que en cualquier
oro tiempo desde la conquist4 pero parece que ese tipo de poblaciones y de grandes
comunidades nucleadas fueron comunes también en la región de l¡reteAvila en un
pasado aún más lejano.
Primeros patrones de asentamiento
Deberemos remontarnos a los primeros años de la colonia española para
encontra¡ descripciones de poblaciones comparativamente numeros¿rs. Ortegón (folio
9) contó 2613 indios que vivlan en Avila en 1s77. Es posible que la población de las
tierras bajas fuera menos que ésta, ya que es difícil determina¡ cuántos de estos indios
fueron serranos, raídos a la comunidad en calidad de sirvientes. Sin embargo es
también posible que, debido al incremen¡o de los infanticidios, los cuales, de acuérdo a
ortegón (ibid) fueron aumentando durante los primeros años de la colonia, ia
población antes del contacto haya podido ser aún mayor. La numerosa población de
Avila pudo deberse a su posición en las rutas de comercio enEe el valle del Amazon¡rs
y los Andes. Sin embargo, como se mencionó en el capínrlo anterior, al hablar de la
economía de Loreto, las tierras comparativamente ricas pudieron también favorecer
asentamientos mayores. Durante el primer período de los Jesuitas, Loreto no fue
mencionada y posiblemente no existióZ. Avila fue rnencionada por estos Jesuitas sólo
por su importancia como punto de descanso entre Quito y santa Rosa en el río Napo,
una de las dos principales rutas que tornaban los misioneros del Maynas. Desde finales
del primer período de los Jesuit¿s, a lo largo de dos décadas de una rnenor actividad de
los Franciscanos, hasta comienzos del égimen republicano, se hicieron pocas
descripciones de la región de Loreto. villavicencio (1858: 401401) describió la
población de l¡reo a nrediados del siglo XD( como un "pueblo pequeño" de alrededor
de 210 familias o de aproximadamente 840 individuos, población sustancialmente
mayor que la de los 548 individuos reportados por un Obispo franciscano meüo siglo
antes (Fray Hipólito Sánchez Rangel, 1808-18l l, en Cornejo y Osma 1905: 40).
A mediados del siglo XVIII Loreo comienza a aparecer en los mapas como el
sitio donde los misioneros del segundo período jesuit¿ habían de levantar una misión
un siglo después. como se mencionó en la sección ant€rior, hubo en ese tiempo un
crecimiento temporal de la población con más de 1500 person¿N viviendo al¡ededor de
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la misión. A finales del siglo XIX el auge cauchero y la rebelión contra los severos
misioneros jesuitas dispersaron y agotaron rápidamente la población. A juzgar por los
daos históricos que ha sido posible obtener, la población de la región de Loreto-Avila
fue mucho mayor en tiempo del contacto que en cualquier otro tiempo. La decadencia
comienza poco tiempo después de la llegada de los blancos (Oberem, I97l: 42;
Rodrigo de Campo, 1897: )GV).
Organización política
La organización política de los indígenas de Avila, íntimamente asociada con
el patrón de asentamiento, también cambió en el período posterior al contacto. La
descripción de Ortegón del sistema de mercado, en el cual los esclavos eran
comerciados como materia de intercambio en la época del contaclo, sugiere un sistema
socio-político más complicado de lo que generalmente se supone (Ortegón 1577, folio
2; Steward, 1948: 528). Además cuando Ortegón describe señales para anunciar
mercados y grupos de dos o tres casas en las laderas hace pensar en un asentamiento
disperso, en el que los miembros se juntaban p¿¡ra eventos sociales y económicos3. Si
bien no existen descripciones de los tambus anteriores al siglo )flX, la tradición
pÍuece indicar que fueron bastante más antiguosT Como se explica en la sección de la
cacería entre los Quichua de Loreto, un elemento como el tambu incrementa el
territorio de cacería y de este modo incrementa la habilidad de la población para
vinculane con un sitio central.
En las primeras descripciones de los indios que vivían en la región de Avila se
decía que tenían jefes (curaca en quichua), que se hacían la guerra entre ellos,
regresando con trofeos humanos y tenían después de sus vicorias grandes fiestas en las
que bebían (Ortegón, folio 2-b).
Las crónicas no mencionan si el status, ya sea del shamán o del líder político,
eran ganados o adscritos. En efecto, muy poco se dice acerca de estos jefes, excepto
que, como es común en el jefe de muchas sociedades amazónicas, ellos tenían muchas
esposas, obtenidas con la entrega de cuerdas con huesos u ornamentos, llamados
carato. (Ortegón folio 3). Aunque los comuneros tenían los mismos privilegios,
tenían menos posibilidades de acumular bienes necesarios para adquirir más de una
esposa.
Dentro de la sociedad de Avila, t¿mbién había una clase de esclavos de menor
ranp.o que los comuneros (ibid, folio 2). Oberem (1971: 187), recordando a Ordóñez de
Ceballos, quien dijo que estos eran cautivos de guerra, pero también podían ser
comprados.
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Algunos de estos relatos del siglo XVI describen a estos 'Jefes" como
shamanes (Ortegón, folio 3; Steward 1948: 528). No obstanre, Toribio de Ortiguer4
el que escribió durante este mismo período, hizo relatos acerca de rebeliones
mesiánicas que se sucedieron en 1577, en las que, a Eavés de una revelación, Dios
habló con un indígena de Avila de 24 años de edad, para decirle que él era un pende,
lo que quería deci¡ en su lengua "dios de la tiena'(Ortiguera 1600: 341). Como todos
los indígenas de la región aceptaron esta revelación así como la orden de destrurr a
todos los españoles y sus posesiones, la gente escogió seguir a su propio líder de
comunidad en la insurrección y no así las ordenes del pende. En el mismo relato,
Ortiguera describe el héroe indígara Jumandi, como el "Jefe principal" de muchos
Quijos (Ibid: 342: 344). Inferiores a él supestamaente habían otros "jefes", sin
embargo como Morton Fried (1975: 8, 6l-65) ha mencionado, tales clasificaciones
jerárquicas mal aplicadas se volvieron obscuras. Ortiguera en sus relaüos, tomando
una primera evaluación, sugiere que podrían haber sidojerarquías tanto espirituales
como milita¡es, p¿¡ra los indios de esta región. En cualquiera de los casos, la revuelta
demostró la habilidad de estos grupos para su unidad política con grupos reunidos a
una distancia tan lejana como la Sierra y el bajo Oriente para combatir al enemigo
común (Oberem I97l: 74; Ortiguera, c 1600: 351-352). Ninguna relación
inter-étnica tan compleja, se ha manifestado en esta región desde esa fecha.
Oberem describió exactamente los cambios, que fueron impuestos sobre los
indios de la región de Loreo- Avila, enseguida de la revuelta.
Probablemente no hay ninguna ot¡a á¡ea de la culn¡ra de los Quijos, en la que
esté tan de manifiesto la experiencia del cambio, como en las estructuras
políticas y verticales. Este resultado es comprensible, porque las instituciones
españolas, fueron substituldas, por aquellas que fueron autóctonas (Oberem
1971:187).
Para la primera década del siglo XVII, la posición del jefe fue reemplazada por
un oficial nombrado localmente el yaroc (de yarra, un bastón de mando,
representando al ocupante del cargo) quien era el responsable de los indios que vivían
en sujurisdicción (Oberem 1971: 82). Los asistentes le ayudaban en sus funciones y
también llevaban un símbolo que distinguía su rango. A pesar de que la gente que
ocupaba estas posiciones debía ser seleccionada, como los líderes de guerra, nunca
llegaron los españoles a ejercer el control. La corona española y más tarde el
Gobierno ecuatoriano, los for¿aron a converti¡se en títeres del Estadqmás que poderes
políticos autónomos. Ellos fueron usados brillantemente para controlar las rebeliones
y exigir los tributos de sus súbdios.
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Sin embargo los españoles fracasaron en dominar la segunda fuente del
liderazgo quijo: los shamanes. A pesar de que la Iglesia trató interminablemente (y
continúa tratando) de destruir su base independiente de poder, sólo logró imponer un
poder de estructura espiritual adicional: la cristiandad. A pesar de que la Iglesia es
conüolada por fuerzas externas, en la región de LoreteAvila hoy en día, el
catolicismo se ha convertido en una religión popular, con significados y usos
especiales fuera de su linrrgia, que se explicará mejor en el siguiente capítulo.
La estructura política española impuesta, ya no existe desde mediados & 1940
y ha sido reemplazada por uoa nueva orientación indígena ecuatoriana con
representación gubernamental. Cuando terminé mi rabajo de campo,los miembros de
la comunidad de I¡reo, estaban ratando de persuadir al primer representante indígena
del Oriente en el Congreso Nacional, pant que diera la oficina del Teniente Político de
la localidad a un nativo de Loreto. La estructura económica y política de la
Cooperativa de tierras y ganado de Loreto, con sus cinco miembros electos del
concejo, también ha servido para llenar el vacío de liderazgo en la comunidad. La
Cooperativa que fue formada en 1973, se ha convertido en una fuente de capital
comunal compartido <erca de setenta cabezas de ganado- que han aumentado a partir
de un pequeño préstamo a bajos intereses. A pesar de que los préstamos han sido
pagados, mucho del entusiasmo inicial ha muerto, y cada vez menos parecen estar
haciendo el trabajo como es el cargar y acarrear el ganado. La Cooperativa, también
ha üomado la iniciativa en referencia a que todos los miembroc de la comunidad reciban
los títulos de propiedad de sus tierras.
Tanto el cristianismo como el shamanismo han provisto de liderazgo
espiritual a la gente. A pesar de que la Iglesia ha controlado la educación de los niños
en la región desde 1958, no ha sido siempre muy consistente en el ofrecimiento de
atención espiritual. Loreto es considerada, como un c¡rgo difícil para los Pad¡es
Josefinos y la misión está desatendida una mitad o tercera parte del tiempo. Además,
muy a menudo, los padres no tiene facitidad para la lengua quichuas. A pesar de que
los catequistas rezan el rosario los domingos cuando el sacerdote no está presente, sólo
un puñado de Quichua asisüen a estos servicios. Por otra parte el shamán está siempre
disponible. A pesar de que no hay ya los grandes pendes, existe todavía la misma
relación jerárquica, tal como aparentemente existió en el sigto XVI: algunos shamanes
son simplemente considerados más poderosos.que oEos. Cada shamán representa un
grupo geográfico de gente y a menudo un grupo emparentado dentro de cierta región
geográfica6. A pesu de que, la poligamia, el infanticidio y las estructuras de clase han
desaparecido de la cultura, la guerra por el contrario no lo ha hecho. Se dice que se la
lle.. a a cabo en el mundo sobrenatural, donde los códigos externos de los blancos no
pueden interferi¡.
74
Parentesco reconocido
El parentesco quichua reconocido es bilateral. Fuera de la familia nuclear, o lo
que Kroeber (1909) inicialmente llamó las 6 posiciones primarias 
-mad.re, padre,
hermano, hermana, hijo, hija- no hay reglas inflexibles o fijas, que especifiquen la
imporüancia relativa de las posiciones de parentesco consanguín.o. La 
"trrt"gii usadapara determinar el comportamiento entre parientes, varía de acuerdo a las presiones
demográficas y económicas, así como a las redes sociales prmstablecidas. Escritores
tales como Goodenough (1955), han señalado tal estrategia de parent€sco en el pasado.
El hecho es que el reconocimiento de parentesco cognáticq no los hace excepclonales
en comparación con otras culturas indígenas americanas de tierras bajas,muchas de
las cuales reconocen el parentesco de una forma simila¡ (ver Kaplan lg'ls).
La unidad básica social y política en la estructura social de Loreo-Avila, es el
aylluT. como es mínimo,consñie en la familia nucrear. sinembargo,la pertenencia
también se extiende a cualquier parentesco consanguíneo al que el hombre jefe de la
casa quiera inclui¡. La esposa se considera y se debe ver a sí misma como parte del
ayllu de su esposo, aunque esto puede ser el resultado del énfasis de los sacerdotes en
la importancia de la unidad de la familia nuclear.
La figura 8 muestra la terminología de parentesco, consanguíneo y afín, usado
para el ego femenino y masculino. Esta es sólo una nomenclatura referencial.
Nombres en español y sobrenombres en quichua, se uülizan cuando se dirigen
directamente a un individuo. Aunque ellos incorporan la terminología española pua
señala¡ las posiciones de tía, tío, prima y primo, los euichua de L¡reo-Avila, se
puede considerar que emplean una nomenclatura de parentesco esquimal. El porqué
del uso de términos referenciales españoles utilizados para los parientes de la madre,
parientes del padre, sus hijos y nietos (así como nietos de ego) y no ninguna de las
seis posiciones primarias, afines por el varón o parientes de dos generaciones en
ascendenci4 se presenta como un acertijo. De todas formas,como nosoúos sugerimos
en la siguiente sección, la causa debe tener relación con la esEategia de marimonio.
Hay Ees términos utilizados para esposo, kusa, que significa, esposo o
esposa; kari, que significa "esposo" o "esposo de ...", cuando es utilizado un adjetivo
personal o el nombre de la mujer (ej. Reincita kari= el esposo de Reincita); y warmi
que significa "esposa" o "esposa de..." cuando se utiliza de la misma forma que kari,
con un adjetivo peronal o con el nombre del esposo. Todas las otras veces, warmi y
kari se refieren de una forma general a masculino y femenino respectivamente.
Además hay tres términos afines utilizados por los dos sexos. El término masha,el
que se refiere a todos los varones de cero y menos una generación consanguíneamente
relacionada a la esposa de ego o casado con la hermana de ego o con la hija. Kachun
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es la contraparte femenina de masha y hace referencia a fiml[s'hujeies de cero y
menos una generación relacionada con la esposa de ego consanguineamente o casada
con el hermano o hijo de ego. El tercer término afín, jauya (algunas veces auya),se
refiere al pariente o parientes descendientes de la esposa de ego, y si ego es varón, a
los parientes de su mujer. Todos los otros términos utilizados para los afines son
descriptivos, utilizando las seis posiciones primarias de una forma aglutinante (ej.
yayawuaquihuarmi o tiuwarmi para "el padre y los hermanos de la esposa" ,
sumay para "el padre del esposo"), Ruku (viejo) y quipa (joven) son utilizadas
para distinguir relaciones de edad entre parientes consanguíneos del mismo sexo. Por
ejemplo, quipa pani, significa "hemana meno¡"8.
La descripción anterior y la nomenclatura en la figura # 8, es similar a lo que
Whitten describe en el Libro Sacha Runa, para los Quichua: Canelo, (Whitten
L976: lO5-I24). Sin embargo de acuerdo al relato de Whitten, los Quichua Canelo,
extienden los términos kachun y masha, para incluir a los esposos y esposas de
sus primos en primer grado y de sus sobrinos. También anota Whitten que los
Quichua Canelo , fusionan los términos de suegro y suegra con los de padre y madre
consanguíneos y con los de tías y tíos paralelos. Para los tíos y tías cruzados, los
Canelos emplean dos términos, miquia y jachi, que son los mismos utilizados para
describir el padre del esposo de la hermana, "nosotros describiremos la estructura del
p:uentesco de los Quichua Canelo como de matrimonio bilateral con primos
cruzados, en un sistema de intercambio resningido'9.
Posteriormente, él niega esta interpretación porque esto crearía una situación,
donde ego estaría casándose con una persona en una posición de parentesco prohibida,
de hermano o hermana, (turi para la mujer y pani para el varón). Al mismo tiempq
Whitten insiste en que el matrirmnio enEe primos ef muy común, hasta "ubicuo".
(ibid 112, 118-120). Aparentemente Whitten en un proceso de pruebas y errores,
pretende formular explicaciones que harían la nomenclatura de los Quichua Canelo
compatible con su estructura social. Sin embargo, debe ser más fácil y una prueba de
mayor mérito el señalar la inconsistencia y señalar laraz6n por la cual existe, como
veremos más adelante.
Características del sistema de parentesco
Es muy importante señalar las dos características principales del sistema de
parentesco Quichua. Primera: descendencia unilineal, aunque para todos los depósitos
prácticos no existe. Segunda: el parentesco de los Quichua de Loreto-Avila es
situacional, o al menos reconocido de esta forma.
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t os grupos de descendencia unilineal, o grupos corporados de alguna clase, no
se encuentran en la sociedad Quichua de LorctcAvila. Un descendiente es reconocido
sólo si pertenece a la herencia de los apellidos de ambos padres, como en la tradición
española, con el apellido del padre primero y el de la madre después. La carencia de
grupos segmentados descendientes, par@e estar en conflicto con la descripción dada por
Whitten (1976: 124) para los Quichua Canelo, para los que él utiliza términos tales
como "clanes territoriales", "clan Máximo" y "grupos descendientes estipulados". Sin
embargo, él fracasa al no proporcionar la información rpcesaria para validar el uso de
estos términos para la cultura Canelo. Mienfas se sugierc que los Quichua, Canelo: ,
Ea;¿an su descendencia como "en los tiempos antiguos", Whitten sólo describe en
detalle "la procedencia dc tes generaciones de rcdes de parentesco". Whitten acierta en
que la procedencia de estas redes, se refiere al ayllu (ibid 19, l27) sin embargo él
tambifu describe oúo significadopara la palabre
el ayllu, corno clan maximal, es un conocido sistema de descendencia de un
anEces<r animal común, corriente¡nente una variedad del cougro jaguar. Cada
ayllu se identifica actualmente con una variedad de apellidos que se extienden
aún más allá del terriorio Quichua Canelol0...
Esta última definición puede ser el resultado de una manipulrción consciente de
los indios Canelos de su sistema de parentesco y que se envidencia en la descripción de
Whitten acerca de la habilidad de "rerctivr el co¡rcepto de ayllu maximal, después de
haber pasado por muchas generaciones de un sistema acordado de compartir la
dscendencia de un mcesúo animal común", (ibid l9).
Como mencionarnos previamente, los Quichua Curelo . están históricamente
compuestos por distintos grupos de indígenas de tierr¿s bajas, los grupos Jívaro son
probablemente los más numerosos. Whitten menciona los continuos intercambios
matimoniales entre Achuar, Quichua y Quijos, con Quichua Canelo (ibid 128). Sin
embargo, ningún clan como el que ét describe ha sido nrcncionado en los Shuar, o
cualquier oro grupo Jívarc (ibid 129). Por lo contra¡io Harner señala:
la clasificación de los parientes es por grados de distancia con uno mismo
(ego) más que en términos de pertenencia o no pertenencia a cierta clase de
unidad corporativa, como comúnmente se encuentra en sociedades de
descendencia unilineal. I¡s Jívaro hasca abora, tienen el más inseguro de los
tipos básicos de sistema de parenteco y la carercia de grupos de descendientes
definidos claramente, el que puede proteger a sus miembros... (Harner 1973:
97-98).
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No se ha encontrado ninguna forma de descendencia entre los Quichua Qurjo,
como lo describe Oberem (1971: 185). Para los Quichua de Loreto-Avila, la
descendencia es relativamente sin importancia. Al presente, a excepción de las
cerbatanas, la herencia no existe; sin embargo, la herencia de tierras debe aparecer,
ahora que los títulos de tiena se han emiüdo. Tampoco hay un poder shamánico
heredado, como Whitten ha señalado que se da en los Quichua. Ninguno de los hijos
de los tres Yachaj (shamán en Quichua), más reconocidos de Loreto-Avila, son
Shamanes o aprendices de shamán. No escuché que ningún shamán hubiera aprendido
de su padre, mientras que habían otros dos, un aprendíz y otro del que se dijo ser
"muy poderoso" que procedían de familias sin antecedentes shamánicos.
De acuerdo a mi experiencia,a los datos disponibles tanto en Caneloo corno en
el área de l.oreteAvila, se demuestra que la importancia de los vestigios de lazos a
ravés de la descendencia son insignificantes comparados con los lazos establecidos a
ravés del matrimonio y del sistema de compadrazgo.
A pesar de que el ayllu, pudo ser descriptivo de los linajes extensos, en los
tempranos quichua-hablantes de tierras alüas, hoy en dí4 lo mas común y lo rnás
depurado en el oriente del Ecuador es la descripción nuclear de tres gareraciones de
familias extensas. Que la terminología algunas veces incluye redes de parcntesco muy
distantes e incluso a los no parientes, es un indicativo de la estraüegia del parentesco
Quichua en general, lo que nos lleva a la segunda característica del sisema Quichua de
paf€ntesco.
El segundo y el más importante punto del parentesco Quichua es que los
términos de parentesco y el comportamienüo asociado con ellos es situacional. Es¡o
significa que frente al comportamienlo e incluso el reconocimiento de la mayofa de
posiciones de parentesco, están deüerminados por cordiciones sociales, residerciales y
económicas preexistentes, más que por un juego de reglas arbirarias.Keesing (1975:
121) sugiere que esto es más común de lo que admite la mayoría de annopólogos.
Otros han llegado a verrcomo los antropólogos.han rcconocido sutilnrnte,que
la vida en las sociedades ribales acar¡ea las mismas complejidades en la
relaciones sociales 
-cambio de reglas, roles y estrategias de una situación a
otra, redes informales de amigos y aliados- como la vida en nuestra propia
sociedad (ibid l2l).
Parece ser que no hay regtas esEictas que determinen el comportamiento entre
dos posiciones de parentesco en el mundo social Quichua. La noción de cómo uno
debe tratar a su cuñado es, a lo mejor intencionalmente, muy vaga. Un runa me
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señaló que el cuñado, debería ser un aliado cercano, pero que no siempre éste es el
caso. El hecho de que se prefiera el intercambio hermana por hermano para el
matrimonio, aunque no prevalece estadísticamente, en la población de Loreto ha
creado cierta competencia entre hermanos. Aún es común encontritr hermanos que
poseen parcelas de tierra adacentes en las cooperativas recientemente formadas en
I¡reto. No hay duda de que la relación está llena de cierta dependencia y ambivalencia
de los sentimientos. Este parece ser al menos el caso de las mujeres, quienes son
desconfiadas con los parientes por afinidad y buscan a los miembros de la familia con
que ellas se criaron, en caso de necesitar consuelo. I-a forma de matrimonio que
prefiere la mujer consiste en hermanas casadas con la misma familia, ya sea dos
hermanos o dos hombres que constantemente se acompañan, posibilitando que las
hermanas se vean a menudo.
A pesar de la camaradería de las mujeres quichua, según mis observaciones,
parece ser que más tiempo se pas4 así como se compafte comida y as¡ua, con los
parientes afrnes que con los parientes consanguíneos. Esta gran cantidad de energía que
se gasta en mantener relaciones con los afines, puede implicaf que, a pesar de que estas
relaciones son muy importantes como una fuenüe de fun¡ros cónyuges, ellas son, sin
embargo, en cierta forma inestables y suceptibles a cambios rápidos. De otra parte, la
relación entre hermanos es a menudo lomada con indiferencia, y no necesita un
contínuo intercambio para reconocer su existencia.
[¡s lazos afines pueden irse a pique y fracasar, como fue evidente para mí
cuando un runa se vio forzado a parar y convalecer de una herida en su pierna en
Loreto, de camino a su casa- A pesar de que su mujer, que estaba con é1, era de l-ore!o,
ellos escogieron el quedarse con una fa materna del hombre y solamente una vez
durante su esüadía de l0 días, el padre de la mujer les visió.
Explicaré los efectos de tal estrategia situacional, sugiriendo una expücación
alternativa para las incongruencias que aparecen en la estructura social y en la
terminología de parentesco de los Quichua: Canelos. Los términos de parentesco, que
yo recogí durante mi estudio, difieren tantro de la generación cero como de la
generación más uno, de aquellas recolectadas por Whitten (1976:. 10ó-100) de los
Quichuas Canelos: miquia y jachi (ver fig # 9)u son lingüística y regionalmente
reconocidos aún por algunos Quichua .l¡reto como aislados en el "área de Sarayacu"
(ellos son realmente utilizados a través de toda la región de Canelos). Sin embargo hay
otras formas en las que la nomenclatura canelo difiere de la de Loreto, tal como la
fusión del padre del hermano y la madre de la herman4 con el término de padre y
madre respectivamente, así como la fusión de todos los primos paralelos y cruzados,
por sexo, ya sea con el término hermano o el término hermana (ibid 112).
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Formalmente, la terminología de Loreto Avila, con excepción de las relaciones
afines, es pur¡rmente descriptiva por medio de aglutinación, esto es similar a lo que los
antropólogos utilizarían cuando están describiendo algunas posiciones de parentesco
(por ejemplo "mamaturiushushi, significando literalmente, la mamá de la hija del
hermano" para una prima cruzaü matrilateral)l l.
En la región de Loreto hoy en día, sin embargo, el término español primo
(quichuizado primu) y prima son utilizados más a menudo, para describir posiciones
de primo, tío (úu quichuizado) y tíU para describir tío y tía, ignorando la pregunta de
cuál es la guía en la que ellos remontan su origen.
los ejemplos de fusionar los parientes de ego con los padres de ego y parientes
próximos de los hijos 
-un rasgo distintivo que no encontré en todas las comunidades
canelo 
--que yo visité- debe ser compatible con la cultura indígena aborigen
canelo 12. En realidad, algunas caracteríiticas del sistema de parenteico canelo, tal
como la fusión de algunos términos de parentesco, como hermanos y hermanas, con
los de los primos paralelos del mismo sexo, y los hermanos del padre con el padre y
las hermanas de la madre con la madre,es compatible con la nomenclatura del
parentesco shuat, relatado por Harner (1973:99-101). Vistos por ellos, estas reglas
representan una fusión de nomenclatura bifurcada. Así mismo, tanto los Canelo
como los indios Shuar, prefieren los mat¡imonios entre primos cruzados, (Whitten
1976: 118 y l2l; Harner 1973: 95). La evidencia hisórica del origen de los Canelos
es compatible con estas similitudes entre su cultura y las culturas Jívaro y ésto
explica parcialmente las diferencias entre los Quichua Canelo y los Quichua, de
l¡reto-Avila, en lo que respecta a la nomenclatura de p¿uentesco. De todas formas la
cultura jívaro no puede dar cuenta de la inconsistencia ocasionada por la fusión de los
términos de primos cruzados, con términos de parentesco cercano en la terminología
canelo, la cual junto con las descripciones de Whitten de ocasionales "matrimonios de
ego con una persona que es a la vez hija del hermano de la madre e hija de la hermana
del padre, lo que ocunió en una o dos generaciones, lo que resultaría como matrimonio
estrictamente prohibido entre hermanos clasificatorios y hermanas clasificatorias".
(Whiuen 1976: 110-120).
Más parece que, la terminología de parentesco üanto de los Canelo como de
los Quichua de Loreto-Avila, así como las estructuras sociales, representan sistemas
aborígenes que han sido marcadamente afectados por la dominación de la cultura
hispánica. Las incongruencias que se han desarrollado de tal mezcl4 son un indicador
de hasta qud punto confiaron los Quichua en una estrategia situacional, para mejores
be'.eficios.
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Ambas culturas fueron fuertemente afectadas por las prohibiciones
euro-cristianas de contraer matrimonio entre primos en primer grado; una práctica
que yo noté, y los sacerdotes aún desaprueban. El adheri¡se a esta regla podría haber
resultado fácilmente en la extinción del sistema de términos hermano-hermana para
incluir los primos cruzados tanto como los primos paralelos. El préstamo de la
terminología quichua de tierras altas, también pudo haber favorecido el cambio (ver
nota 11, pág 93). De todas formas, remanentes de lo que probablemente fue su sistema
de parentesco inicial aún existe en la sociedad Canelo, tal como el no fusionar la
hermana del padre con la madre y el término hermano de la mad.re, con el padre.
Estos dos términos son considerados como de clases distintas y sus hijas, (antes de su
cambio de status) fueron preferidas como cónyuges. Para los euichua de
Loreto-Avila los cambios fueron más extremos. Si los Quijos alguna vez emplearon
la nomenclatura de parentesco bifurcada, fue totalmente eliminada por la fusión de los
parientes colaterales, de la generación más uno a la menos uno, en dos sexos
relacionados en términos españoles para cada generación, distintos de los términos
quichuas usados para las posiciones dentro de la familia nuclear. Una adaptación
similar parece haber progresado en ciertas comunidades Canelos, donde el primo, en
términos españoles, así como tío y tía, han remplazado la terminología colateral
quichu4 descrita por Whinen.
Además, todas las posiciones de parentesco en más dos y menos dos
generaciones, se fusionaron en dos términos relacionados por sexo cada unol3. Estos
son términos quichuas para la generación de los abuelos, y términos españoles para
los nietos. Dole (1960) sugirió que la fusión de los linajes colaterales,puede ser el
result¿do de variaciones que se han desanollado en la economía y cultura del grupo. A
pesar que esta teoría no considera el impacto de una cultura dominante en la
nomenclaürra de la sociedad dominada, el hecho es que sólo posiciones colaterales han
sido sustituidas por términos españoles, lo que sugiere que el aislamiento de la
tamilia nuclea¡ del parentesco masculino colateral, es una adaptación a una
organización social diferente. Para los Quichua de l.oreto-Avila este cambio es
probablemente el resultado de las enfermedades, esclavitud y migraciones for¿adas con
la dominación española, causante de un deterioro político y social de los grupos
lineales y que puso un gran énfasis en la familia nuclear. Con la objeción clerical al
matrimonio entre primos cercanos, tanto los canelo como los indios de
LoreteAvil4no pudieron depender más del parentesco colateral p¡ra sus cónyuges.
Nuevos tipos de alianzas tuvieron que ser encontrados para este propósito, que sin
duda, facilitó la aceptación del sistema de compadrazgo en estas culturas.
Finalmenüe,al adoptar los términos de parentesco españoles, los Quichua son
capaces de manipular la nomenclatura de parentesco para su ventaja. Los términos de
la familia nuclear pueden ser extendidos cuando se hace necesa¡io incluir parientes
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más distantes. Así se tiene la posibilidad de llamar a un primo como hermano o como
primo. Esta manipulación, se evidencia aún en la cultura shuar, como Hamer indicó
"en caso de cualquier pariente específico, un modificador "verdadero" o "derivado"
puede a menudo ser sustituido por otro, dependiendo de la cercanía del parentesco, que
el interesado desee reconocer en una situación dada" (Harner 173: 98). Tal
manipulación de la nomenclatura del parentesco, en sociedades bilaterales, no es rÍua.
Murphy y Kasdan (1959:25) encontraron perspectivas simila¡es entre los Arabes
Beduinos donde incluso parece haber una nadición de esta manipulación. En sum4 la
anterior interpretación de cómo la nomenclatura española ha penetrado en el sistema
de parentesco quichua, parece tener concordancia con el proceso de transculturación,
descrito a través de este trabajo: la fusión de una cultura tradicional con una nuev4
como el medio de una adaptación lograda.
Patrones de matrimonio y tabúes.
En el prefacio de la segunda edición de Las estructuras elementales del
parentesco, Levi-Strauss plantea que:
Nosoros entramos en el reino de las estructuras complejas cuando la razón de
la preferencia o de la prescripción dependen de otras consideraciones, por
ejemplo el hecho de que la esposa deseada sea rubi4 delgada. o inteligente o
pertenezca a una familia rica o poderosa. Lo posterior ciertamente lleva
consigo un criterio social, pero su valor permanece como pariente y el
sistema no lo define estructuralmente.
La anterior exposición nos puede servir como base para la definición y el
análisis de los patrones de matrimonio entre los Quichua de l,oretGAvila.
La existencia del intercambio de apellidos hermano-hermana funciona de tal
forma que es un indicativo de grupos de mat¡imonio exógamo y los casos ocasionales
de matrimonios entre primos de segundo grado puede ser interprecado como un
indicativo de la exisüencia de cieros paEones estructurales para escoger las esposas.
Pero viendo más allá de estos patrones superficiales y cómo el sistema trabaja como
un todo, uno ve una estrategia de matrimonio situacional que es más flexible que
cualquier prescripción. Esta interpretación se basa en que la mayor parte de los varones
jóvenes quichuas, quienes fueron intenogados acerca de la selección de esposas, sabían
al respecto y pudieron verbalmente describir las estrategias del matrimonio quichua.
Sin embargo esto no niega la existencia de ciertos tabúes básicos y de ciertas
preferencias manifiestas, las que describiré brevemente.
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Las prohibiciones están limitadas a todas las posiciones primarias y a tíos y
tías. La posición social hermano*hermana se halla en el idioma cosmológicqen el
elaborado mito quichua concerniente al origen de las manchas de la luna 
-un mito
común en la Amazonía enconeado entre los Zápuos y muchos oEos grupos (Orr y
Hudelson l97l; Steward 1984: 69). En este relato una joven mujer frota genipa en la
cara de un hombre que la violenta sexualmente cuando ella dormía por la noche. I-a
mañana siguiente a lo sucedido la familia de ella busca por la cara teñida al acusado en
la población. Fracasa en su búsqueda y retornan a su casa y encuentran uno de los
hermanos de la niña sentado en una esquina con las manos en la cara. Por la
vergüenza de haber sido agarrado, el muchacho vuela al cielo y su cara se convierte en
la luna y la herrnana se convierte en un búho que le canta-
Algunos informantes manifestaron prohibiciones con todos los primos
Eazados en la línea de la generación de los padres solamente. Sin embargo, no había
conciencia de creer en esüa resEicción, que parece tuvo origen con la iglesi4 juzgando
por ciertas alusiones hechas por los informantes. Tampoco hay evidencias de ningún
mat¡imonio entre primos en primer grado,en más de 600 posiciones genealógicas de
vivos y muertos entre los habitantes de I¡reto, (ver figuras 10 y 1l).
Pani cambiana cana, que significa "hacer intercambio entre hermanas ", se
manifestó como la unión preferida enüe los informantes varones. Algunos ejemplos
de esta formade marimonio intelcambiado se diagnman en el cuadro de las posiciones
genealógicas de Loreo (figura 10). A pesar de que se manifiesta aún como la forma
ideal de matrimonio, hay menor evidencia de esto en los últimos veinte años en las
generaciones iniciales. Hermanas casadas en el mismo ayllu son tan comunes como
el intercambio hermano-hermana. Eso tiende a ser especialmente común cuando una
mujer es geográficamente separada de su vecindad de parentesco por el matrimonio.
Ella a menudo urqlará el matrimonio de la hermana o de oro familiar consanguíneo
con un pariente cercano de su esposo, para "estar con los que ella creció". En todos,
excepto uno de los matrimonios Fazados en la figura # 11, el intercambio os en dos
direcciones aunque la restitución del cónyuge es a menudo diferido por una generación.
Este tipo de matrimonio suma aproximadamente el L0% de todos los matrimonios de
L¡reo.
Hay cuaEo apellidos numerosamen¡e representados en Loreto, y dos
representados en un grado menor. Estadísticamente la baja concurrencia de cónyuges
teniendo el mismo apellido patenro-menos del3% de todas las uniones- sugiere que
tales casos son tratados como uniones prohibidas, debido a la probable carencia de
lazos genealógicos enbe dos personas que tengan el mismo apellido paternol4. En
verda{ sólo una excusa como ésta la dio un informante soltero que me dijo que él no
podía casarse con ciertas mujeres porqüe tenían el mismo apellido que él y por lo tano
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era "prima" y "no debe ser mi esposa". No obstanle, más ta¡de descubrí que había
razones más importantes que se consideran en la decisión. Al retenerse en
Loreto-Avila los apellidos por parte de madre, era fácil calcular el porcentaje de
matrimonios con apellidos simila¡es hasta una generación anterior a las genealogías
que obtuve de ciertas familias. Estos matrimonios no tan comunes como uno podía
esperar, están parejamente distribuidos a través de las seis generaciones de
matrimonios que se muesran en el diagrama de las posiciones genealógicas de Loreo,
(figura l0). Casi dos veces más común -entre el 5% y el6% de todas la naciones-
eran los matrimonios entre mujeres y hombres con el mismo apellido de la madre. Sin
embargo los dos porcentajes son bastante bajos, al considerar la predominancia de los
cuatro apellidos. La mayor parte de los informantes preguntados acerca de estos
mat¡imonios consideraron perfectamente aceptables las uniones entre cónyuges
procedentes de ayllus separados. Al no darse sanciones manifiestas contra estos
matrirnonios, y en realidad estos se dan en menor proporción de lo esperado, podemos
resumir que si tales prohibiciones existieron, hoy en día no se aplican con energía.
Estrategia para la selección de esposa.
Hay dos perspectivas desde las cuales se puede analizar la selección de una
esposa: la una es la de enEegar mujer y la otra es la de procurar mujer. Esta última
está generalmente en desventajayaque durante este prcceso (descrio plenamente en el
siguiante capítulo) el futuro marido solicita lo que el padre de la novia considera un
rccurso.
Las mujeres quichua, como las mujeres achuar descritas por Ross (1976:
170) son mejores y más consistentes proveedoras de alimenos de lo que son los
hombres. Esto permite que el hombre quede libre para tareas más agradables tales
corno la caza. Por lo tanto, es fácil comprender que el padre no esté ansioso de casa¡ a
sus hijas, a menos que el padre de la novia tenga un hijo cerca de la edad de casarse, lo
que podría alterar la situación. Tampoco la madre de la chica está ansiosa de que se
vaya esta fuente de trabajo y compariía-
A pesar de que tradicionalrnente se dice que el padre tiene la última palabra
sobre con quién deberá casarse la chica, tanto la hija corn la mad¡e tienen una gran
influencia en la decisión. Esto es especialmente cierto cuando la hija debe desposarse
oon un va¡ón de una cornunidad distante.
La estrategia que parecen uúlizar los padres y la familia en la comunidad
Laeto Quichua para decidir cuál de las hijas debe casarse es aquella del p'rincipio de la
"maximización"I5. Un ejemplo de este principio es que el hombre generalmente
deseará casar a sus hijas con jóvenes de diferentes familias, extendiendo, por tanto, su
influencia sobre mucha gente y no sólo sobre los pocm asociados a la propia familia.
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Figura f l0: DIAGRAMA DE LAS POSICIONESCENEOLOGTCAS DE LORETO
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Figura # ll: DIAGRAMA DE LAS POSICIONES CENEOLOGICAS DE LORFIO
Los hijos v¿uones están normalmente de acuerdo con esta estrategia porque ésta
aumenta las posibilidades sociales mediante las cuales pueden encontrar esposas.
El padre recibirá rabajo y regalos a cambio de sus hijas; estos serán más si se
casan con individuos de diferentes familias que si se casan dentro de una misma
familia.
En este último caso, como nos explicó un informante, la familia que recibe a
la joven estará repitiendo continuamente sobre la cantidad de regalos, fiestas y trabajo
que ha enregado a la familia que proporcionó la esposa, ignorando el hecho de que ha
recibido tres hijas a cambio y no sólo una. sin embargo, como se mencionó
previamente, el deseo de las hermanas de petmanecer geográficamente cercanas
contrapesará las ambiciones de padres y hermanos, especialmente si las quieren casar
con individuos de famiüas que residen en comunidades distantes.
A pesar de que la extensión del sistema de compadrazgo y la confianza en él
como forma de encontrar parejas potenciales es la estrategia más común usada por un
va¡ón en busca de espos4 los Quichua también pueden usar parientes lejanos que no
sean compadres, para conseguir el mismo objetivo. un ejemplo de esto ocurrió
durante mi rabajo de campo cuando un informante me explicó que él estaba en
"negociaciones", a úavés de la esposa de su tío, para casarse con una cierta warmi en
Archidona. A pesar de que el hermano de su padre no había tenido una relación social
excesivamente cercana al informante (es decir, no era compadre), ésta se planteó de
todos modos porque la esposa del tío era de Archidona y era tía de la novia en
perspectiva. Por lo tanto, al arreglar este matrimonio, ella estaría trayendo un familia¡
bastante cercano a l¡reto.
Actualmente la búsqueda de esposa no está limitada solamente a estos canales,
ya que el advenimiento de escuelas en el á¡ea de LoreteAvila ha expandido las
posibilidades de enconEar pareja al crear relaciones diádicas desde la tempranajuventud.
Sin embargq hay varias rÍüaones por las que las relaciones de afinidad y compadrazgo
son usadas con más frecuencia. Para empezar, el joven experimenta bastante
inseguridad al raur de crear lazos que previamente no han existido. El solicita¡ a una
joven en matrimonio y ser rechazado es un golpe devastador para el prestigio de la
familia, lo cual a menudo provoca guer¡rs shamánicas.
[,a estrategia para conseguir mujer es básicamente la misma que para entregar
esposa; aunque la situación de un soltero buscando esposa es un poco menos
envidiable por las fluctuaciones en la proporción de los sexos y las ventajas
económicas ya descritas para el que enrega la mujer. Igual que en el procedimiento
seguido por una familia que entrega una cónyuge, un soltero Quichua revisará las
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opciones y canales abiertos para él y escogerá aquel que posiblemente le conseguirá la
"mejof'esposa al menor riesgo.
Debido al elemento suerte cuando se trata de obtener cónyuge-comparado a
menudo con el riesgo y la suerte inherentes aljuego delacaza- eljoven puede usar
ciertas pociones amorosÍls, tales como el aplicarse el polvo de los dientes triturados de
una marsopa de agua fresca en la mano antes de saludar con la pareja en perspectiva.
También puede retirar la médula (ucutu en quichua) de una sección de la pata de un
samana (especie de garza) y mirar a la mujer con la que desea desposarse a través del
hueso vaciado, consiguiendo que ella se enamore de é1.
Puede también buscar maneras menos populares de persuadir a la familia de la
joven, tal es el caso de un shamán de segunda clase cuyas ameninas a una viuda, madre
de una chica de trece años, con quien su hijo deseaba casarse, fueron lo suficientemente
convincentes como para forzula a acceder. Debido a que la hostilidad abierta está sg
juzgada en su mayor parte dentro de la sociedad quichua de Loreto-Avila, el
shamanismo se torna en un sustituto de la guerra.
Relaciones de compadrazgo
L¿s relaciones de compadrazgo son una forma de parentesco ficticio común en
toda América del Sur. Los orígenes del sistema de compadrazgo radican en el
catolicismo hispánico, que pide que un niño tenga el auspicio de otras personas que no
sean sus padres para ser bautizado y confirmado. Wolf y Hansen (1972: 132) señalan
que estos auspiciantes se diferencian del concepto norte¿rmericano de padrino, en el
hecho de que la relación principal se establece entre los padres del niño y los
compadres, mient¡as que en Norteamérica ocurre enEe los padrinos y el ninol6.
Brownrigg (1977:-25) ha delineado los varios tipos de compadrazgo que se
encuentran en Latinoamérica y las modalidades en que el sistema funciona. Dos
variaciones del sistema (que en realidad son resultados de uno sólo) son el
compadrazgo horizontal y el vertical. En la primera, los padres y padrinos tienen el
mismo status, mientras que en la segunda hay diferencias en el nivel económico y/o
social. Las relaciones son diferentes para cada tipo. El compadrazgo verúcal mantiene
por lo regular vínculos paúón-cliente (Ver Murphy 1955 en Wolf y Hansen 124-l3l).
Actualrnente en l¡reto-Avila, casi todas las relaciones de compadrazgo son del tipo
horizontal.
Como Brownringg (ibid) señala estás relaciones funcionan tanto para realuma¡
vínculos ya existentes como para extender los lazos sociales mediante la creación de
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nuevas relaciones. Esto es especialmente importante en la región de Loreto-Avila
porque es la manera de renovar viejas y forjar nuevas relaciones ent¡e dos familias sin
caer en grandes riesgos sociales.
La mayoría de hombres y mujeres üenen tres tipos de compadres: de bautismo,
de confirmación y de matrimonio. Estas posiciones pueden ser ocupadas por menos de
seis personas y generalmente lo son. si los compadres de bautismo fueron buenos y
"preocupados", es decir trajeron regalos y mucha carne para su marca wawa
(ahijado), es muy posible que se les solicite que también representen al niño cuando
éste sea confirmado en la iglesia.
No hay reglas estrictas a este respecto y las familias que desean extender su
influencia pedirán a tantas personas como posiciones haya. La marca mama
(comadre) y el marca yaya (compadre) no tienen que ser esposos o miembros de la
misma familia. En tales casos, cuando la comadre y el compadre no son parientes o
están relacionados familiarmente enre sí, se crea un lazo adicional intra-familiar. (Ver
figura # l2).
Sin embargo, al pedir al mismo compadre que represente al niño dos o tres
veces se refuerza el vínculo anterior entre las familias. Por tanto, al formar una nueva
relación intra-familiar, si la pareja de compadres no está a la altura de las espectativas,
la pérdida es mínima.I.os padres del niño lo compensarán escogiendo otra pareja para
representarlo en su confirmación. Tales estrategias, similares a las de "maximización"
empleadas por las familias con jóvenes en edad de casarse, impide la elección de
parientes consanguíneos como compadres a menos de que no hubieren otras opciones.
Debe mencionarse que el término también se aplica espontáneamente a
relaciones temporales cuando se requieren intercambios ocasionales de servicios o
mercancías. Este uso de la palabra'lcompadre" fue notado con mayor frecuencia por el
ehógrafo mientras viajaba largas distancias junto a familias quichuas.
Cuando una familia quichua se traslada por regiones donde no residen
parientes, casi simpre planifica pasar la noche en la casa de un amigo previamente
establecida. Generalmente, esta amistad se originó a través de amigos o parientes
mutuos. El visitante casi siempre llega a la casa de sus anfitriones llamándolos
"compadre" y "comadre". Generalmente el huésped lleva carne ahumada como regalo
para los dueños de casa e intercambian historias recordando encuentros pasados o
noticias de fanüliares o amigos comunes, El anfitrión normalmente ofrece su piso
para que pernoct€n.
9l
Si los visitantes estuvieran considerando el emigrar a esta región o viendo el
prospecto de un cónyuge para su hijo o hija, procurarían formalizar las relaciones de
compadrazgo a través de los canales formales t¿les como el auspicio de un bautismo.
De oro modo, el anfirión puede esperar siempre la misma hospitalidad de parte de sus
huéspedes cuando él y su familia visiten su región de residenci4 pero las relaciones no
irían más lejos.
--, 
-ó:'-- .''1--Á ruHf,
cornpadres--
Fig.# t2: UN CONJUNTO DE RELACIONES DE COMPADRAZGO UNIENDO
SEIS AYLLUS
.Bt
92
NOTAS.
I Con cierta dificultad y sudor pude encontrar los restos de esta villa, bastante bien
tazada.
2 Et po. esta razón que yo he úenido que separar arbitrariamenle con un guión los
nombres de las comunidades, cuando me referfa a la gente y a la cultura de esta
subregión. Había matrimonios entre las dos comunidades y hasta puedo decir que
compartían los mismos ancestros. Sin embargo entre las dos existfa competencia, como
también pequeñas diferencias culturales.
3 La descripción mencionada se refiere a los mercados de Baeza. Ortegón se equivoca al
establecer diferencias entre estas comunidades, diciendo después que los indios de Avila
tienen las mismas casas, costumbres y vestidos que los indios de Baeza (folio 9-b).
4 Existieron descripciones tempranas de los t¡mbus de la Sierra, pero esias estructuras
hechas y mantenidas por el imperio incaico tuvieron una función completamente
diferente que la que h¡vieron en las üerras bajas.
5 E.t" fu" el caso de un sacerdote nacido en el Ecuador durante mi estadfa. Su
predecesor, un italiano, era mucho más competente. con el idiomaral menos en lo que se
refería al dominio de los verbos.
6 A p"t. de que la genüe es más dada a utilizar un shamán local, con el que está en
buenos términos, ocasionalmente , las personas pueden visitar a un shamán distante
conocido por que posee ciertos poderes ext¡aordinarios.
7 co.o oberem (1971: 183) señala, esüe ayllu no se debe confundi¡ con el inca o con
el ayllu actual de indlgenas de la Sierra.
8 carolyn orr (en comunicaciones personales) anota que la mujer algunas yeces se
refiere a su hermana mayor como paya. De igual forma el hombre se refiere a su
hermano mayor conto rucu.
9 Pero nótese que jachi, significa también otra posición de parentesco (figura # 9).
l0 El sufi¡o 
-wa (en Tena) y 
-pa (en loreüo), como se encuentra en oberem (1971:
185-186) y su terminologfa de parentesco, es algunas veces utilizado entre morfemas
para significar posesión, convirtiéndose en el término mencionado arriba,
mam aturiushushl.
I I Es también posible que la terminologfa de parentesco, fuera prestada, al menos en su
forma, de la cultura inca. Rowe (1946: 250-252) enumcra los términos de parentesco
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quichua (conro fucron dcscritos originalmcntc por Gonzálcz en 1607). Exccpto para el
término lpa, que corresponde a miquia y al término caca que corresponde a Jachl,
esta temprana terminología y la de Whittcn son idénticas, tanto para ego como para los
nivclcs de gcncración más uno.
12 Pur"c. que Loreto-Avila, sigue más dc ccrca las costumbres españolas, difercnciando
la segunda generación descendiente, lincal y colaüeral, utilizando los términos, nitu y
nita para los nictos y subrlnu, subriguna, para todos los demás de esa generación.
13 Los apcllidos maternos, parecen estar fuera de consideración para cl matrimonio de
uoa persona.
14 whitten y whitten: (1972: 159, 262) han escrito una revisión exhaustiva de tales
teorías de estrategia social tal como se las utiliza en la antropología actual.
15 whitt.n (1916: ll0) describe este sistema como qumba, más conocido en la
literatura como cumba (on y wrisley 1965: 47 Landerman 1973: l9). La palabra, sin
lugar a dudas se deriva del término castellano compadrc. A pesar de quc la ,.amistad
ceremonial" pucde haber existido en culturas anteriores que habitaron esta rcgión, las
semejanzas entre el compadrazgo quichua y el español son demasiado obvias como para
aceptar la afirmación de Whitten (ibid 139) dc que lo anterior no es una secuela de lo
POsterior.
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CAPITULO VIII
EL MUNDO SOCIAL DE LOS QUICHUA DE LORETO
Hasta aquí he descrito: (l) la expansión del idioma quichua en la montaña (2)
la economía de subsistencia o lo que Steward (1955) se refirió como al ..corazón" de
Ia cultura Loreto-Quichua y (3) la organización social de este pueblo.
En la investigación del lenguaje, la economía y ra organización de los
indígenas de [,oreto, descubrimos que se originan en diferentes raíces. De todas las
evidencias obtenidas hasta la fecha, el idioma quichua vino desde la serranía andina al
valle amazónico. La mayor parte de las ca¡acterísticas de la economía quichua
t¡reto'-Avila son adaptaciones al ambiente amazónico dadas probablemente milenios
antes de la llegada de los Quichua. Su organización social muestra estructuras tanto de
la cultura amazónica nativa como del período inicial de la colonización española.
El presente capítulo, sin ignorar el contexto social en el cual se llevan a cabo
las actividades de subsistencia, enfoca ante todo las conductas de propósitos
socializantes. La interacción social será revisada tanto en su contexto formal, por
ejemplo el matrimonio y los rituales religiosos asociados con grandes fiestas, así
como en su contexto informal, que incluye el nacimiento, el trabajo tradicional de la
minga quichua y la colaboración informal asua. También serán examinadas las
diferencias y, más profundamente las semejanzas en los roles sexuales en la med.ida en
que estos se relacionan con la socializaciín. Finalmente, este capítulo se concentrará
en el mundo espiritual de los Quichua de Loreto tal como se revela a través del
cristianismo folklórico, el shamanismo y la muerte.
El nacimiento quichua: entrada al mundo social.
El nacintiento es un evento social cerrado entre los Quichua de Loreto-Avila
95
circunscrito solamente a los familiares cercanos y posiblemente a una vieja mujer que
actúa como parteral. Uno de los personajes más importantes del alumbramiento es el
futuro padre: siendo su rol conrario a aquel que tiene en la sociedad Secoya (Vickers
1976:214) o al descrito para los grupos Táparo (Steward 1948: 645).
Una anciana, conocida por su habilidad en ayudar durante partos difíciles (que
no parece ser una farezaen l-oreto), nos informó que el hombre "ayuda a su mujer y le
da fueza". Carolyn Orr (comunicación personal) fue testigo de que el marido sostiene
en sus brazos a su mujer, tratando de sacudir al bebé para que salga y de que sopla a la
esposa en la frente para "pasar a ella su fuerza".
Los Quichua tienen algunos remedios para un alumbramiento difícil. La
madre embarazada puede ingerir huevos crudos, agua de ajo silvestre, la grasa denetida
de una boa constrictor (que también se frota en la parte baja de la espalda para
ayudarla), la cola de una raya, un té hecho a base de los dientes de una boa constrictor,
agua jabonosa y lo que es especialmente estimado en Loreto, las semillas de la planta
mishki muyu (semillas dulces) que muchas mujeres tienen en sus chacras.
Cada ruku mama ("abuela" o simplemente "mujer vieja") tiene sus propios
remedios favoritos y el alumbramiento resulta ser el acontecimiento social donde se
los puede discutir. En ciertas ocasiones la partera masajeará a la mujer embarazada en
el esómago para ayudar a la salida del bebé (On,ibid). Si el niño se presenta en una
posición de nalgas, la comadrona sostendrá que ella lo sabía de antemano por haber
palpado el estcímago de la parturienta. En este caso, ellas masajearán el niño para
ponerlo en la posición corecta "poco a poco, con el tiempo". Sin embargo, este
proceso o no se lo realiza en todas las ocasiones o tal vez no es siempre exitoso ya
que una ruku mama nos informó que antes de mi llegada una mujer había muerto
durante el parlo porque el niño estaba colocado de nalgas.
Normalmente, la mujer daráaluzdentro de la casa o debajo de ella, en caso de
que el piso estuviera levantado en relación al terreno, en cuclillas y sosteniéndose de
una enredadera atada a una viga de la casa para tener fuerza y firmeza. A pesar de que
ninguna de las mujeres interrogadas en Loreüo sabían de ninguna mujer quichua que
hubiere dado a luz en su jardín, la noción no les pareció imposible. Al recién nacido se
lo sujeta o deposita en hojas de plátano colocadas sobre el suelo, bajo la mujer.
No se corta el cordón umbilical hasta después de que salga la placenta por
temor a que ésta se retraiga dentro de la vagina. Para ayudar a la parturienta a expulsar
la placenta, se le dará una botella para que la sople. Si la placenta se demora en salir,
los auxiliares cortarán el cordón y lo amarrarán al dedo del pie de la mujer. Una vez
que la placenta haya sido expulsada, se la entierra en un hueco debajo del lugar donde
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la mujer se colocó en cuclillas para dar a luz. On (ibid) ha mencionado que la placenta
se la entierra bajo la viga vertical más fuerte de la casa o bajo un cercano árbol grueso
para "asegurar que el niño tenga fuertes dientes".
warmi ajirimbi, que sirve probablemente para contraer el útero, se da a
beber en infusión a la madre para detener el sangrado una vez que ha salido la placenta.
La nueva madre i¡á entonces al arroyo para lavarse. Durante todo el proceso ella está
vestida y en ningún instante deja su vagina a la vista de los presentes.
El nacimiento a menudo constituye un evento de alto riesgo. Todas las madres
que enEevisté espontáneamente me comunicaron que el alumbramiento es un proceso
doloroso. A pesar de que sus reacciones pueden estar influenciadas por el folklore y la
filosofía españolas, juzgando desde las diversas instancias de un paro difícil, parecería
que el dolor es una situación real.
Si se acepta la correlación de Malinowski entre ansiedad y magia, no
constituye una sorpresa la gran cantidad de tabúes y rituales que rodean el nacimiento
de un niño entre los Quichua , así como tampoco entre otros grupos que habitan la
selva (Malinowski 1935). Los Quichua de l¡reto, así como muchos indígenas del
alto Amazonas (ver Langdon 1974: 88), creen que si una mujer embarazada mira a una
víctima de mordedu¡a de serpiente, la persona mordida morirl
[,os rituales son muy importantes al mornento del nacimiento: se amarra una
liana alrededor de la cintura, sobre el vientre de la madre durante el parto para que el
bebé no salga por la boca de su progeniora. También la madre de la mujer embarazada
corta el cordón umbilical con wama (bambú), a pes:¡r de que un informante me
confesó que se pueden usar tijeras si hubieren quedado res o cuatro pulgadas de cordón
en el niño. Generalmente se lava el cordón. sin embargo, si la abuela lo desea, ella
puede realizar un ritual para dar al niño la capacidad de volvene un puma cuando
muera. Ella consigue esto frotando la sabia de una enredadera llamada puma visu en
el cordón umbilical que queda después de ser coradú.
Entre los tabúes del post-parto existe la creencia de que la madre no debe
comer sicu (agutí: un roedor del trópico americano) o el niño llorará toda la noche.
Así mismo ninguno de los dos progenitores deberá ingerir el condimento uchu ni
tampoco sal por algunas semanas,la mujer generalmente se quedará en cama, a
menudo cerca del fuego durante la semana siguiente al nacimiento. Su ma¡ido cazará
palomas y otros pájaros que se alimentan cerca del suelo; este tabú del post-par¡o es
contrario a aquel practicado por los Shuar, que se opone a estos pájaros (Harner
1973:84).
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Luego de una semana, los compadres seleccionados por los padres, eligirán el
nombre del bebé y traerán came para los padres y regalos para el niño. Se bautiza
entonces al marca wawa, "bebé cargado", y se da una pequeña fiesüa por este
motivo. Si no estuvieran disponibles personas muy amigas, los compadres se
escogerán entre los parientes, por ejemplo, el hermano del padre y su esposa o la
hermana o hermano de la madre y sus respectivos cónyuges. Sin emba¡go, un amigo
que no sea pariente o un pariente lejano pueden constituir una ventaja para el niño
cuando éste se ¡rcerque a la edad de casarse tal como ha sido discutido en mayor detalle
en el capítulo anterior.
Como regla general, las mujeres quichua prefieren no tener oro bebé hasta que
el último pueda caminar. Pueden_enEometer al último hijo en su abstinencia sexual:
la forma más común de control de la natalidad es "dormir con el niño entre nosoEos",
como se me dijo. Si se juzga el espaciamiento entre los niños de las familias l¡reto
Quichua, esto parece funcionar bastante bien, auxiliado, muy probablemente, por la
práctica común de amamantar al niño hasta que tenga entre dos y cuatro años.
Además, ciertas plantas cultivadas un poco clandestinamente por las mujeres
en sus chacras se ingiercn también para prevenir el embarazo3. El warmi ajirimbi
mencionado anteriorrnente como una ayuda para detener la hemorragia después del
parto, se cree que también previene la concepción. Esto es especialmente cierto cuando
se lo usa junto con la hoja de la planta reina caspi. También la madera negra del
interior de un árbol llamado cruz caspi se hierve en un té con el mismo propósito.
No todas las mujeres de Loreto concuerdan en que la ingestión de warmi ajirimbi
previene el embarazo. Otras muchas la usan solamente para evitar el sangrado durante
la menstruación4. Este empleo es tan rutinario que un padre hacía que su esposa le
adminisfara esta planta a su hija desde que tenía ocho años.
La raíz del mismo warmi ajirimbi se lo utiliza junto con el jugo del
tabaco para inducir abortos. Sin embargo, esta práctica parece ser poco usual. Una
mujer, a quien se la conoce por haber tratado de (y conseguido) abortar tres veces, es
considerada como nuspa, que significa loca o errática. Hasta el prospecto de
itegitimidad no es considerado como una razón suficiente para abortaf.
Este espaciamiento cont¡olado de los hijos no es una anomalía dentro de la
cultura quichua o entre los grupos indígenas de las tierras bajas. Vickers (1976:
216-7) menciona un espaciamiento similar y hierbas análogas para prevenir el
embar¿o. Yost (comunicación personal) describe que los Waorani mantienen un
espaciamiento senrjante sin el uso de drogas natu¡ales.
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Socialización.
unavez que el niño ha sobrevivido su primera semana y ha sido bautizado, se
vuelve una criatura social asociada principalmente a su madre. El rol del padte en este
punto es más el de cuidar de la madre; a pesar de que ocasionalmente carga al bebé, no
toma parte directa en su cuidado. Las ruku mamas que han pasado ya la edad de
procrear y otras madres dedican gran atención al infante.
Luego de pocos meses, si hubiere otra hija en la pre-adolescencia, la madre le
comenza¡á a t¡ansferir el cuidado del niño, quedando ella libre para trabajar la chacra y
cocinar. A menudo esta niñera tiene solamente cuatro o cinco años. A pesar de lá
rivalidad fraternal, ella acepta bien sus deberes. No se puede decir Io mismo del
penúltimo niño, si est€ es varón, cuya reacción hacia el recién nacido es usualmente de
rabia. No se pide a un hermano mayor que vigile al infante a menos de que tenga
bastantes años más, es decir una edad entre los ocho y los doce, y sólo cuando no hay
una hermana disponible.
Al bebé se lo mantiene envuelto en una tela de algodón: sus piernas amarradas
entre sí con una faja (proveniente del altiplano) por cerca de seis meses; sus brazos
están también amarrados al cuerpo, pero esto no es tan importante. La razón para
Írmarrar que a menudo se da es que el niño al moverse se asusta¡ía a sí mismo. El
¿rmiure es también una cosh¡mbre de los indígenas de la serranía quienes dan la misma
expücación para su utilización.
Luego del bautizo del infante, cuando es una niñ4 se le agujerean las orejas. El
compaüe puede hacer un collar de semillas de dunduma que el ahijado llevará hasta
que pueda caminar. Se cree que esta gargantilla protegerá al bebé contra el "ai¡e de la
noche", espíritus que en forma de aire frío y húmedo son temidos por los
quichua 
-parlantes de las alturas andinas. cuando el niño crece, las semillas de
dunduma se las muele, mezcladas con achiote para frotarlas en la parte de,atrás de
las piernas del chico con el objeto de volverlas fuertes para caminaé.-
si el infante llora, se le dará el pecho, pero si continúa llorando sin querer
mamar' se lo considerará enfermo. En algunas ocasiones se echarán al fuego hojas del
árbol copal o cera de abejas para conseguir un a¡oma agradable y se arrullará
cautelosamente al bebé sobre é1.
Después de los seis meses se da¡á de beber al niño asua y chucula, poco a
poco, como una introducción a la alimentación adulta. como señala Jean Lángdon(1975: 93), entre esta edad y los cuatro años es el período más peligroso del niñ1 ya
que su cuerpo tendrá que adaptarse a las infecciones endémicas y parásitós
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gastrO-intestinales. "Si el niño sobrevive a los ataques de los parásitos en esta edad'
ti.n. ruy buenru oportunidades de alcanzu la madu¡e2". (Langdon,ibid).
A pesar de que los parásitos consütuyen la mayor amenaza para la salud de un
niño, no és la únici. tvtientras yo conducía una investigación de Campo' un niñO de
una comunidad situada a dos horas de distancia murió debido a la picadura de un
escorpión. Generalmente se piensa que tales sucesos son causados por la brujería de lo
cual trataremOS más 0arde, mientraS que los parásitOS son aceptados Como Sucesos
ineludibles. Como un informante nos enseñó: "todo el mundo tiene bichos (español
para gusanos) y no son una maldición del shamán". Los resfriados, otro de los hechos
coniátes, a menudo progfesanhacia una bronquitis o una neumonía, convi¡úéndolos
en la segunda causa más importante de mortalidad infantil.
Antes de que un niño pueda caminar, pasada la etapa del "fajamiento"
completo, la madre sostendrá al wawa llachapa (infante) en el ai¡e para que orine al
suelo, abriéndole las piernas en algunas ocasiones. Una madre puede entrenar al niño a
defecar sentándose en una posición de medio loto y dejando que el chico se ubique
enEe sus piernas para evacuar sobre la üerra o sobre una hoja grande- Casi nunca se
castiga a un nino por defecar u orinar en la casa, sino que se le instruye para que lo
realice fuera de ella-
Difícilmente se castiga a un niño por sus acciones y nunca por llorar, pero si
un niño de cuatfo o cinco años rehusa obedecer, los padres pueden conseguir una de
las variedades de ortigas llamadas chini panga con la que le azotan ligeramente las
piernas. Sin embargo, esto no debe ser interpretado como un castigo, ya que se dice
que las ortigas tienón poderes curativos y sobrenatu¡ales7. Algunas veces se cont¡ola
al niño con la amenai¿a de que fantasmas o espíritus llamados cucu lo atacarán. A
menudo se cita al anropólogo como un buen ejemplo de un cucu.
Un padre demuestra mayor interés por su hijo (a) por unos pocos años, desde
que éste aprende a caminar hasta cuando se establecen los roles sexuales. En el
presente, la diferenciación de roles sexuales se vuelve más evidente a partir de los siete
a¡1os. A partir de entonoes los niños tienen más libertad que las niñas de la misma
edad. A las niñas se las socializa en el rol de la madre, ellas hacen alguna de las tareas
de la casa y cuidan de los hermanos menores. I.os chicos se juntan con los vecinos de
más o menOS la miSma edad para explorar y Cazaf COn cerbatanas, enFan y salen
tranquilamente de sus c¿rsas, presencian situaciones y escuchan conversaciones dentro
de un esprcio familiarmenúe orientado y aprobado. El juego de las niñas en cambio,
se restringe al área de la casa con una hermana mayor o el hermano menor bajo su
cuidado.
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Los Murphys (1974: 173) han comentado sobre este mismo proceso en la
sociedad Mundurucu: "Las niñas giran en torno al hogar, mientras los yarones
comienzan a recorer la aldea... Los futuros roles sexuales se forjan en las actividades
de los niños; el juego infantil es el modelo de la vida adulta, como también el reflejo
de ella". Tradicionalmente, cuando la niña menstrúa por primera vez (entre los doce y
los catorce años) ya está.entrenada en su papel de mujer y se encuentra lista para el
matrimonio.
He notado que, a pesar de la libertad que los padres conceden a sus hijos
varones, hacia los diez años de edad aparece una cierta solemnidad en su
comportamiento. Los niños que en años anteriores bromeaban e interactuaban
libremente con adultos y compañeros se vuelven tímidos y casi inrovertidos.Mientras
los Murphys (ibid 174-5) describían esta edad en los chicos como aquella en la que se
evitaba la autoridad de los adultos y se adquiría una "visión circunipecta del mundo
adulto en general", sospecho que los jóvenes quichua de esta edaá están más bien
reaccionando ante el hecho de que se ven for¿ados a asumir un rol de adultos, que ellos
no lo desean particularmente.
A pesar de que nunca noté que un padre castigara a un hijo de diez años, el
comportamiento de estos niños se vuelve bastante responsable y subordinado a las
demandas de los padres. Debido al ca¡ácter no-violento de los Quichua de Loreto o,
más correctamente expresado, debido a la represión de la ira enre los miembros de esta
comunidad, podría asumirse que con muy pocas muestras de rabia de parte de los
padres, el chico se dará cuenta que su st¿tus está cambi¿¡ndo rápidamente.
Al asentarse las escuelas misionales en el área de l¡reto-Avila durante las
últimas dos décadas, la socialización en la post-infancia ha experimentado una cierta
variación. Tradicionalmente, los hermanos y primos que habitaban cerca constituían el
mundo de relaciones de un joven"quichua de siete a catorce años de edad. si se
realizaba una minga en la comunidad o el matrimonio de un pariente en un lugar
alejado, el mundo del joven se extendía temporalmente para incluir geográficamentl y
a veces linealmente, parientes más lejanos.
Actualmente las escuelas de los misioneros Josefinos, a pesar de ser casi
inefectivas como instituciones educacionales, ofrecen a los niños óonta.to, socialesque antes no estaban disponibles. Esta socialización impuesta también aumenta la
capacidad de la población de Loreto de organizarse ificiente.ente y obrar en
comunicación. Las cooperativas de tierras y ganado formadas recientemente por los
indígenas de Loreto es un ejemplo de su habilidad para organizarse. oro efecto de las
escuelas de l¡reto y de las comunidades adyacentes es haber cambiado los patrones
matrimoniales. Una vieja mujer describe esto corno sigue:
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ETNOGRAFO: ¿Como su padre estaba muerüo, a quién la
pidieron en marimonio?
INFORMANTE: A mi hermano. Se le pregunó a mi hermano y
él me llevó donde mi esposo, con quien me dejó.
ETNOGRAFO: ¿Conocía a su esposo?
INFORMANTE: No. Una vez que se efectuó el matrimonio, yo estaba temerosa, sin
ninguna razón; no hablábamos así. Ambos estábamos asustados...
así vivimos una ... dos semanas. Después de saber, fuimos
compañeros. En estos días un niño crece en el colegio y estando
juntos, se casan con estas jóvenes mujeres.
Las escuelas obviamente han proporcionado a los jóvenes la oportunidad de
conocer más informalmente a sus cónyuges potenciales y sin lugar a dudas algunas
citas han resultado de esúos encuentros. Adenlás, con la escasez de mujeres disponibles
en la actual y última generación, la limitada educación recibida, ha dado a los jóvenes
solteros de l¡reto más seguridad para enfrentar el mundo exterior y conseguir esposa.
El intercambio matrimonial.
Todas las bodas quichuas tienen tres partes: la tapuna, la pactachina y la
bura. La tapuna que significa en quichua "preguntal" o "la pregunta", es la primera.
Generalmente se solicita a un miembro común de la familia o a un compadre de la
parentela del pretendiente que interceda a nombre del joven. En una fecha previamente
acordada, esta persona, junto con el novio en perspectiva, su familia, su padre y
parientes consanguíneos visitarán la casa donde la chica y su familia residen. La
familia del joven llevará carne ahumada, asua y tal vez regalos. La persona que
intercede expondrá entonces las cualidades del muchacho ante el padre y hermanos de
la joven, para finalmente solicita¡ que la concedan en matrimonio. Por t¡adición, este
hombre se humilla anodillandose para rogar y a veces hasta besar los pies del padre de
la novia en perspectiva (Rodríguez en Spiller 1974l. 70). El padre de la joven
permanecerá indiferente a las súplicas y el drama continuará por algunas horas antes
que se obtenga el consentimiento para la unión. La chica solicitada, generalmente
perrnanece fuera de la escen4 escondida en la cocina" a menos que sea forzada a servi¡
asua por las mujeres de su casa. Cuando se la obliga a hacerlo, el padre del novio
puede pasar a recordar anteriores relaciones entre las dos familias. En esencia esto es
puro ritual, ya que la petición fue sometida a consideración de la familia mucho antes
de que el intermedia¡io organice Ia tapuna (como en el ejemplo dado en la sección
anterior sobre selección de esposa). El evento usualmente demora sólo una tarde o un
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anochecer. Luego de que el padre de la novia accede al mauimonio, los allegados del
futuro esposo se retiran a dormir a la casa cercana de un compadre o pariente.
Algunas semanas o meses después tiene lugar la pactachina, que significa
"el terminar", "completar" o posiblemente "consegui¡". El principal objetivo de este
festejo es reconfirmar y celebrar los compromisos contraidos por ambas familias. Se
llevan a la fiesta cantidades abundantes de asua, vinillu y carne ahumada así como
varios regalos para el padre, madre y quizás para la futura espos4 de parte del novio y
sus allegados. Además, una o las dos familias aportan a la celebración con un violín(viulin en quichua), tambores (cajacuna) y sea una flauta traversa de dos orificios o
una pijuanu (una flauta de registro de cinco a siete agujeros)8.
Si ninguna de las familias poseen instrumentos, solicita¡án a parientes lejanos
o vecinos que vengan a tocar. Hay ciertas lonadas radicionales en violín y pijuanu
asociadas a la pactachina. A medida que la fiesta continúa y la jarana aumenta, se
improvisan canciones con el ritmo tradicional de este festejo, que describen
generalmente la gran boda que pronto tendrá lugar, cuanto va a dar el novio a su futuro
suegro y la personalidad de la nueva pareja. [¡s cantos y los bailes continúan a lo
largo de la noche y luego en la tarde y anochecer del díasiguiente.A pesar de que la
pactachina es en parte una confirmación del nuevo vínculo a ser formado, hay
todavía en ella un cierto tinte a petición. Un informante me confió que ocasionalmente
en el pasado ha sucedido que el padre de la novia aceptó al pretendiente durante la
tapuna y cambió de idea en la pactachina. Es difícil decir con qué frecuencia ocurre
esto, pero el hecho de que el soltero conozca esta historia, sugiere que existe un
elemento de temor por el riesgo implicado.
De dos semanas a algunos meses después tiene lugar la bura, que se deriva de
la palabra castellana boda. Es la culminación de este proceso de intercambio. Se lleva
a cabo en casa de la familia del novio y todos los vecinos y parientes que se lleven
bien con ambas familias esta¡án invitados a la fiesta, que puede durar varios días. t os
mismos instrumentos que aparecen en la pactachina se tocan en la bura.
Principalmente hay dos tipos de tonadas que se uúlizan para este evento: el buratun
y la kariwawa chaucha.
Esta última es una especie de canción ritual de la fertilidad, en la cual los
novios están de pie uno junto al otro con una muñeca de rapo al medio. Todos los
presentes cantan a coro. Durante el buratun todos bailan y, a medida que la
celebración progresa, puede trastorn:use asua en las cabezas de la novia y de los
compadres de la parejag.
Actualmente los matrimonios quichuis en el Oriente están sufriendo un rápido
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proceso de mestizaje por las influencias de la cultura nacional de tos blancos. Cuando
en una boda se hallan unos pocos instrumentos, üales como un violín o un tambor y
un pÜuanor su presencia es básicamente un recuerdo decorativo de lo que eran en el
pasado. En tales casos, hoy día se tocarán los instrumentos se4 antes de la llegada de
los invitados, como en un matrimonio observado recientemente por el antropólogo o,
en el caso de los tambores y el pijuano, se los tocará simultáneamente al sonido de
las melodías locales que emergen de un fonógrafo de pilas portátil.
Hace menos de diez años, para estos eventos se vestía el traje tradicional que
incorporaba características indígenas del período colonial en el siglo XVll. Et novio
llevaba sombrero de paja decorado con borlas, ribetes y tela; cubría sus hombros con
una liglia blanca, es decir una pequeña manta (chal del altiplano) con borlas en sus
cuatro esquinas; se ataviaba con camisa y pantalón blancos y se ponía tirinsa
(posiblemente derivada de la palabra castell:rna trincar que significa sujetar), es decir
brazaletes de pequeñas semillas alrededor de sus muñecas. La novia se acicalaba las
mejillas con manduru (achiote); se engalanaba con una cinta alrededor de su frente,
un gran colla¡ de semillas y chumbi muyu (borlas de semilla silvestres) colgando
alrededor de su cintura. La comadre prestaba o regalaba a la novia un collar de
pequeños mullos de cristal blanco y brazaletes azulbscuro del mismo tipo de mullos
para que luzca en est¿ ocasión.
Mientras el etnógrafo estuvo en el campo, lo más cerca de una vestimenta
"radicional" que una pareja estuvo al casane fue cuando el novio llevó un sombrero de
paja con cintas, una camisa y pantalón blanco y la novia lucía los collares de la
comadre, lápiz labial en lugar de manduru en sus mejillas y horquillas de color en
sus cabellos.
El vesüdo no es lo único de una boda quichua en que últimamente han ocurrido
cambios. Como un soltero lo señalaba: para casa.rse con una mujer fuera de Loreto
hoy día (una necesidad debido a la ca¡encia de mujeres disponibles), "uno precisa enre
diez y quince mil sucres", o cerca de uS $ 370,00 a uS $ 550,00, para ese entonce3.
Se me dijo que esto era necesario para proporcionar a la f¿unilia de la novia con
una cantidad sustancial de licor de caña y atún, de manera que hubiera un superávit
después de la fiesta. Además, la familia del novio debe también proporcionar carne
ahumada, asua y vinillu. No obstante el alto costo de la exogamia, muchos
solteros de Loreto preñeren casanie con una mujer de un centro emergenle de población
tales como Tena o Archidona. "Allí, las mujeres saben habla¡ español y coser" fue la
opinión de un jovenlo.
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L¡s matrimonios entre los runa de Loreto y los runa de Avila (o aquellos de
comunidades de los al¡ededores) se conciertan sólo entre ciertas familias. Estos enlaces,
como aquellos entre familias de l¡reto, sólo requieren de asua, vinillu y carne. En
realidad, la mayor parte de matrimonios en Loreto son todavía comunitariamente
endógamos, a pes¿u de la tendencia a casarse con mujeres de pueblos lejanos que están
surgiendo en la selva. Para poder solventar el alto costo de obtener una warmi
carurnanda ("mujer de fuera" o "mujer de lejos") los jóvenes solteros labora¡án en
extensas jomadas de seis meses a una año en compañías petroleras que trabajan al sur
del río Napo. La paga es excelente y ellos hacen contactos adicionales que les ayudan
a enconrar mujeres disponibles.
Las nupcias tradicionales quichuas implican un numeroso intercambio de
regalos, la mayor parte provenientes del novio para su futura esposa. La familia de la
novia sólo entrega un bien: la mujer. A pesar de que el hombre puede realizar un tipo
informal de servicio de "novia" para la familia de su esposa, el intercambio
generalmente termina con la fiesta de la bura. Pocos días después de que la
celebración ha terminado, el marido regresa con su flamante esposa a su casa o la de su
padre. Naturalmente las relaciones entre las dos familias no finalizan aquí.
Exceptuando un raro rompimiento de relaciones, ellos continuarán dependiendo entre sí
p:ua conseguir otras mujeres, para ser compadres y por cualquier emergencia y
servicio, tales como el shamanismo y la medicina, que cada familia pueda
proporcionar.
Con el mestizaje de las nupcias quichuas, se ha perdido mucho de su colorido.
Sin embargo, la superestructura es virtualmente la misma. No obstante que el "costo"
de una novia proveniente de uno de los pueblos fronterizos del Oriente ha subido
durante las últimas tres décadas, se valorizan más estas mujeres actualmente, por lo
menos en l¡reto. Detrás de esta opinión hay un razonamiento utilitario: la mujer que
puede hablar castellano y coser tiene potencial para adquirir prestigio y dinero dentro de
la comunidad, sea enseñando en la escuela primaria de la misión o cosiendo ropa para
otros miembros de la comunidad. Por ende, los Quichua de Loreto se han int¡oducido
en la economía de mercado ecuatoriano a través del intercambio matrimonial.
La boda por la iglesia caólica así como también la ceremonia civil se llevan a
cabo algún tiempo después de realizada la bura, a pesar de que en el pasado se les
"olvidaban" por años y hasta en algunos casos nunca se la efectuaba. Con la-
intervención y enseñanzas de la Misión Josefina, el matrimonio por la iglesia se ha
integrado en las celebraciones que rodean el matrimonio de los jóvenes quichua de
Loreto. Una pareja, a cuya bura asistí estuvo ya casada un año antes por el estado y
la iglesia y desde entonces vivían juntos.
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Otras fiestas
En cierta forma todas las fiestas ofrecidas por una familia son una manera de
intercambio en la sociedad Loreto-Avila. El Quichua de l¡reto invita a una fiesta
únicamente a aquellos que él sabe que correponderán a su vez en igual forma. [.a
minga, una costumbre tradicional de las tierras altas para emprender proyectos
mediante el trabajo comunitario, termina con la misma nota de reciprocidad: aquellos
que han venido a rabajar participan más tarde de la comida y el asua, la preparación
de las cuales ha estado a cargo de unas pocas mujeres que no intervienen en la
minga. Actualmente son los jóvenes cabez.as de familia que tienen clrgos en la
cooperativa, los que hacen los planes y distribuyen el trabajo. En tiempos antiguos el
Varac tenía esta autoridad. Familias individuales realizan mingas en escala más
pequeña con el fin de despejar las chacras de árboles grandes, construir una casa y,
ocasionalmente.remolca¡ una canoa recién fabricada al río más cercano. En este caso,
la familia anfitriona ¿rhúma la carne y prepara el vinillu y el asua unos días antes
del evento.
Se espera que uno concurra a las reuniones informales para tonar el asua que
las familias ofrecen en sus casas los domingos por la tarde. Estas, en contraste con las
fiestas religiosas y de matrimonio que se describirán más adelante, son tranquilas. Las
invitaciones orales se transmiten hacia el final de la semana o en la misa dominical.
De la misa o del partido de fútbol que sigue a la misa, el Quichua de Loreto regresa
lentamente a su hogar, deteniéndose en las casas de parientes reales y ficticios. Al
pasar una familia por la ca;a de otra que se encuentra bebiendo asua la invitación se
repite por parte del dueño o la dueña de la casa. hs paseantes se acercan lentamente y
casi con precaución. Entran en la casa, dejando fuera de la puerta todos los machetes,
ropas, escopetas y sh¡gras que llevan. Cualquier alimento que ellos lleven y no lo
hubieren escondido en el sendero antes de acercanie, se ofrece al anfitrión.
En tal ocasión social, las mujeres se sientan en una wama tabla (esteras de
caña de guadúa picada) colocadas en el centro del piso o bien cerca del fogón, entrando
en relación inmediata con las mujeres y niños de la casa. [,os hombres se sientan en
los bankucuna (plural adaptado al idioma quichua de la palabra española banco),
ubicados a lo largo de las paredes de la casa. Inmediamente se sirve asua a las
mujeres visitantes y a los hombres que encabezan los grupos familiares de visita. Las
personas antedichas pueden ser servidas por el eurfitrión, su esposa, o algún visitante
masculino a quien se le ha servido recién un gran pilche de asua y puede que ofrezca
algo de su bebida a los recién llegados. A los otros hombres les sirve la esposa del
anfit¡ión a medida que pasa el tiempo. Este nunca mezcla el asua que él sirve, sino
que la recibe de su esposa para servirlo. Esta más tarde servirá a todos los invitados. Si
un anfitrit'rn lo desea, puede que sirva tanrbién vinillu a los invitadt¡s, sacándolo de
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debajo del asua almacenada en una manga grande. La mayor parte del tiempo, cada
sexo se relaciona con su propio grupo. Las mujeres en muy pocas ocasiones áetienen
su conversación o el reparto de asua para escuchar el relato de una cacería o alguna
otra anécdota contada por un invitado m¿uculino. [¡s comenta¡ios entre los dos sexos
son breves y concretos, pero no necesuriamente hostiles. Las mujeres conversan
mucho más tranquilzunente que los hombres, dialogando antes que dirigiéndose a todo
el grupo. A menudo las mujeres dan la espalda a los hombres y, debido a la manera
usualmente de sentarse, los hombres se ubican en fila, mirando las esp:rldas de las
mujeres, o mirando más allá de ellas a la selva, si no hay pared de enfrente (como en
la figura l3).
Figura # l3: MANERA DE SENTARSE EN UNA FIESTA DE LORETO
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Naturalmente existen variantes de este esquema de ubicación de los invitados.
Si hay pocas personas presentes (por ejemplo dos núcleos familiares) las
oportunidades de relación entre hombres y mujeres son mayores. Si el número de
visitantes es extremadamente grande, pueden crearse pequeños grupos interlocutores y
la anfitriona warmi puede verse obligada a incorporar otras servidoras de asua entre
sus parientes femeninas cercanas. Si han sido capturadas recientemente grandes
cantidades de caza o pesca las colocan en la sopa y luego las sirven a los huéspedes
junto con yuca cocida, plátanos y huevos cocidos, todo servido en hojas de plátano.Un
huésped al recibir el alimento, debe dar la vuelta alejándose de los otros visitantes y
del anfitrión, a veces uniéndose a su familia, para conter en su compañía. Los
Quichua consideran impropio comer directamente frente a alguien que no está
comiendo. De manera similar,una mujer no debe ponerse frente a la persona a quien
sirve la asua, pero puede ubicarse cerca, con su cuerpo en ángulo recto con el de su
huésped. Si hay muchos que deben ser servidos, como pasa en las fiestas grandes, la
servidora sostiene por un lado el tazón de calabaza del cual bebe el huésped y cuando se
detiene, lo apura diciendo upia upia (bebe, bebe) no perrnitiéndole dejar el rec:ipiente
hasta que esté vacío.
En una fiesta religiosa o matrimonial de gran categoría en la que muchas
mujeres sirven asua,el evento toma un carácter camavalesco con a veces dos o tres
mujeres sirviendo alavez a un hombre. Se ingieren cantidades copiosas de asua y
cuando alguien rehusa porque ya no puede más, puede que derramen el licor sobre su
cabeza (para fotografías de esto vea Steward 1948: Lámina 57 y Whitten 1976: 184).
Nunca hay violencia durante tales reuniones para beber asua y los Quichua de
I¡reto-Avila se enorgullecen de que nunca beben hasta perder el control.l lE*cepto por
payasadas como derramar ocasionalmente el asua sobre las cabezas de las mujeres,
éstas siempre mantienen el control de la bebida. Un hombre puede ofrecer a otro un
trago del pilche que él sostiene, diciendo yanaparvai (ayúdame), pero no puede
obligar a su esposa, o a cualquier otra mujer, a que sirva a alguien que ella no desea
servirl2.
La fiesta religiosa
Mientras que las fiestas nratrimoniales, las mingas familiares y l:rs reuniones
dominicales para beber las paga la familia nuclear o extensa, las fiestas religiosas las
paga toda la comunidad. Las nringas de la comunidas se celebran durante las dos o
tres semanas anteriores a la fiesta para preparar el centro del poblado para el evento.
[¡s hombres acostumbran reunirse en grupos de tres a siete y realizan cacerían de tres
días en la semana anterior a la fiesta. Se ahúman grandes cantidades de carne y las
mujeres elaboran para la ocasión enortnes cantidades de a S u a
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y vinillu en sus respectivas casas. Aunque un evento como éste se centra siempre
alrededor de una fecha religiosa, la fiesta riene un significado más amplio. En esias
fiestas la comunidad demuestra a sus invitados que proceden de las comunidades
v@inas, la unidad de sus miembros. A la vez,el evento sirve para restablecer los lazos
sociales entre familias individuales de la comunidad anfitriona y otras comunidades,que pudieran haberse debilitado en los años recientes. Hoy, en la región de
Loreto-Avila, los partidos de fútbol han llegado a ser tan importantes como los
rituales religiosos comunes a esta fiestas, sin embargo, la siguienté descripción de una
fiesta de Pascua Florida en Avila indica la pernanente importancia del iitual para la
estructura social quichua de estas comunidadesl3.
Primer día: Unas pocas familias e individuos que han estado lejos en otras partes
del Oriente visit¿ndo parientes políticos o trabajando en compañías
relacionadas con el petróleo, habían estado regresando los días
anteriores a la fiesta. Los hombres que habían salido de c¿rza con sus
parientes y compadres est¿ban justamente llegando a sus hogares
con más c¡une para que la ahúmen sus warmicuna. Otros que
habían estado lejos en sus tambu, regresaban también al final de
la ta¡de, cargados de carne, pescado y productos de sus chacras. Las
visitas y participación del asua continua¡on hasta primeras horas de
la víspera.
segunda día: Las personas comenzaron a congregarse por la tarde en una de las
nueve casas del centro del poblado. La estructura había sido
construida recientemente y tenía sólo dos paredes completas. Las
mujeres aparecían con grandes mangas de asua. se calentaban
vasijas de agua para mezclarla con la masa del asua. Llegaron unas
pocas familias íntimamente emparentadas, en las que la esposa era
nativa de Avila pefo estaba casada con un hombre de l¡reto. cuando
llegó la oscuridad se ¡rmararon a los postes y se encendieron'cuerdas
dobles de algodón que habían sido sumergidas en cera de abejas,
proporcionando luz por hasta una hora. Algunos hombres de la
comunidad aparecieron con tambores de piel de mono y orros con
botellas de vinillu. Mientras algunos hombres rodearon el cuarto
batiendo los tambores con lo que el ambiente se conviertió en un
ruido sordo y monótono que enmarcó la bebida y el baile durante los
próximos tres días, los demás se ubica¡on en dos filas de tres,
buscando una pareja en la fila contraria. Estos hombres bailaron en
un estilo de paso lateral por unos pocos courpases, luego en giros
laterales a la izquierda y a la derecha, seguidos por giros completos
de sentido opuesto a los de su pareja, e intercambiando de lugar con
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Figura # 14: FIGURAS DE BAILE PARA LOS HOMBRES QUE BAILAN
JUNTOS
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mantenían el ritmo golpeando copas de metal o pilches conEa una
botella de vinillu que portaba cada uno.
Al término de una serie de pasos de baile, cada hombre vertía algo de vinillu
en su copa y la pasaba a su pareja que la debía tomar de un sólo trago y devolver la
copa. El baile continuaba. Las parejas se intercambiaban y ocasionalmente un hombre
solicitaba bailar a una mujer, que lo hacía con un movimiento de dos p¡tsos atrás y
adelante. A veces se tocaba música nacional de los blancos, tradicional o popular
tocada en la grabadora de pilas,pero esto no interrumpía o cambiaba la actividad de
los danzantes o los tamboreros. No había tanta preocupación por la precisión de la
danza, como por el ritual de la bebida que parecía imitar seriamente todos los aspectos
de las borracheras de los colonos.
Las danzas por otra parte, parecían es[ar relacionadas con una época
antigua, probablemente con las danzas coloniales españolas del siglo
dieciséis. Los bailarines aumentaron en número y las líneas se
fundieron entre hombres y mujeres bailando como si tuvieran pies
planos, mientras que algunos de los Quichua más jóvenes bailaban
una versión de la popular cumbia. Lumu cocinado, plátanos y
alguna carne ahumada 
-un peno había robado la mayon parte de ell&-
se sirvieron alrededor de las 10:30 p.m. y a media noche me despertó
el ruido de las campanas del poblado. Todo mundo había dejado de
bailar para decir un rosario de la media noche en honor de su fiesta.
Tercer día: En la mañana se celebró una minga para cortar la hierba en la plaza
del poblado 
-también cancha de fútbol- Algunos hombres de l,oreto
casados con mujeres de Loreto o cuyas madres son de Loreto se
unieron a la minga. Alrededor de medio día el rabajo se detuvo y,
después de toma¡ un baño, la gente se congregó otras vez en la casa
donde habían bailado la noche anterior. Se sirvió asua en abundancia
y alrededor de las tres de la tarde, el baile comenzó una vez más. Esta
vez el baile era únicamente entre hombres y mujeres. Había un
número mayor de músicos, algunos con tambores de piel de mono,
pero otros que no tenían, se contentaban con sostener el ritmo
golpeando una pieza de madera contra un envase plástico vacío de
gasolina. Los músicos formaban un círculo en el centro del cuarto y
cambiaban de dirección bajo ordenes del que tocaba el pijuano, un
anciano a quien el guviernu runa había designado capitán (véase
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el capítulo IV). Su papel se hacía más importante a medida que la
fiesta avanzaba.
A eso de l¿n 16h00 había asomado más gente de Loreto llegando el
número de adultos presentes a sesenta o setenta. Los músicos se
detuvieron y se trajo una wama tabla para que se sienten las
mujeres. Ellas se sentaron en filas de tres en fondo alrededor de una
mesa sobre la que grandes cantidades de carne y vinillu habían sido
dispuestas en forma simétrica. Los hombres se sentaron en bancos
ubicados a lo largo de las paredes. El que tocaba el pífano, uno de
los más ancianos de Avila y otro anfirión de la fiesta permanecieron
de pie detrás de la mesa y, con botellas de vinillu en las manos,
realizaron brindis a toda la asamblea. El brindis era característico
porque el más joven de los dos repetía las mismas palabras que
pronunciaba el más viejo, sólo con uno o dos segundos de retraso.
Varios brindis se produjeron por parte del dúo, todos monótonos
sonsonetes elogiosos, que duraban cerca de un mi¡ruto cada uno, a
cuya finalización los asistentes lanzaban gritos de alegría y sonaban
los tambores. Toda la ceremonia desde un punto de vista de estilo
parecía ser una combinación de una ceremonia de un sacerdote con una
reunión política en quichua. Después de varios de estos discunos el
Capitán servía a las mujeres sentadas frente a la mesa,el vinillu de
su botella. A continuación tomaba algo de la carne y hacía un brindis
parecido, ala vez que la despedazaba en porciones grandes que daba a
su ayudante. Ambos hombres entonces se deslizaban por el frente de
la mesa y repartíuur puñados de carne a las mujeres. Est¿s, según pude
ver, eran todas de Avila. Ell¿s junto con los dos hombres se metían
entre la multitud, partiendo la ca¡ne en pedazos más pequeños que
repartían entre el resto de invitados. A menudo el Capitán y algunas
de las mujeres colocaban pequeños pedazos de came en la boca del que
la recibía. En pocos minutos toda la carne, los huevos y grandes
cantidades de lumu cocido con plátanos fueron distribuidos entre
todos los presentes. Una grabadora de pilas fue puesta a funcionar en
la casa y ora igual afuera, donde habían sido dispuestos los asientos
de la iglesia para acomodar a los invitados adicionales, mientras las
parejas jóvenes bailaban la cumbia. El Capitán y los otros
ancianos permanecían en la parte de atrás de la casa tocando el
pijuano y los tambores que apenas eran audibles sobre el penetrante
y cacofónico sonido de las grabadoras. El baile terminó después de
las 13h00, con una pausa para el rosario de la media noche.
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Simuluíneamente se tocÍuon diferentes piezas nacionales y populares
en las dos grabadoras.
cuarto dÍa: Los bailes comenzÍuon alrededor de las 8h00, en la casa principal.
Al¡ededor de las th00 se formó una procesión con trcs danzantes a la
cabeza de los músicos, illaperosl4 y curiosos, que recorrió el
camino entre la casa y la iglesia. Los danzantes lucían camisas
blancas y alguna clase de sombreros 
-uno llevaba un casco de
seguridad de alguna compañía petrolera- con cintas y borlas atadas en
la parte posterior. Además cada daruante tenía una faja (un cinturón
tejido procedente de las tieras altas en est€ caso de Papallacta) que él
lucía sobre sus hombros. cada uno también tenía un bastón con
borlas atadas. Uno de estos era el de cabeza plateada que el
Guaynaru de Avila acostumbraba lleva¡ medio siglo atrás.
El capitán que de nuevo tocaba el pífanq seguía a los danzantes
y, parado a quince metros de Ia puerta de la iglesia, dirigía las
actividades de los otrosihabían cerca de una docena de tamboreros y
siete illaperos. Grandes pilas de guadúa de doce a quince pies de
longitud se recostaban contra los cuatro lados de la iglesia mientras
que cruces pequeñas deguadúaestaban enterradas en el suelo bajo los
aleros. Los danzantes dejaron la procesión y desfilaron denro de la
iglesia donde se arrodilla¡on sobre las wama tablas que habían sido
colocadas en las naves antes de la ceremonia. Se rezaba un rosario con
el profesor de la escuela (a la vez catequista) y unas pocas personas de
Avila lo acompañaban durante parte del rosario, ' cada vez que se
recitaban las palabras "cristo ascendió" se "disparaban" las wama
llapasrse golpeaban con fuerza los tambores y se echaban a sonar las
campanas de la iglesia. un muchacho corría alrededor de la iglesia
haciendo caer las pilas de guadúa.
Después del rosario, los danzantes cuidadosamente salían fuera de
la iglesia en el mismo orden en que habían entrado, sin volver la
espalda ala cruz. Los tambores y el pífano empezaban a sonar y los
danzantes caminaban con paso rápido describiendo un círculo frente ala iglesia. Al momento de pasar frente a ra puerta cada uno se
arrodillaba al mismo tiempo besando sus bastones en una de sus
manos y dando golpecitos a su sombrero con ra otra. Ellos escribían
el círculo tres veces, mientras que los illaperos hacían sonar sus
\r'ama iilapas cada vez que se arrodiilaban.Luego ros danzantes se
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paraban en una sola fila, uno detrás del otro, a más o menos doce
metros de la puerta de la iglesia. Cada uno separadamen@ caminaba
hacia adelante, se anodillaba en la forma descrita arriba agitaba su
bastón frente a la puerta tres veces y regresaba al final de la fila de
danzantes, deteniéndose sólo para arrodilla¡se delante del hombre
que estaba a la cabez4 antes de proseguir. La excepción a este úlúmo
procedimieno ocurría cuando uno de los danzantes que tenía un bastón
con un clavo, dibujaba una cruz en la tierra frente a la puerta antes de
regresar a la fila. Ambos movimientos, caminar en círculo Ees veces
y caminar scjlos hacia delante, eran repetidos enteramente tres veces.
Al final de cada movimiento, antes de proseguir con el siguiente, los
danzantes se detenían para tocar su hombro izquierdo con los
sombreros. Después del primer par de movimientos, caminar en
círculo y hacia adelante, ellos se detenían para marchar en sentido
contrario a las agujas del reloj alrededor de la iglesia, con el
Capitán y los tamboreros siguiéndoles.l¡s tambores y el pijuano
sonaban continuamente desde el mismo instante en que los
danzantes iniciaron su ritual. Una vez que esta secuencia se
completaba, los danzantes, músicos, illaperos y curiosos se
retiraban hacia la casa más grande de la plaza (una casa diferente de
aquella en que se había bailado y se había bebido asua
anteriormente). Ahí todo el ritual se repitió, aún al extremo de erigir
una cnx¿ para reemplazar la puerta de la iglesia y rayendo tierra sobre
una hoja de plátano p¡ua que el danzante dibuje una cruz con su
bastón. Sin embargo, en la casa el ambiente se hizo más festivo, las
mujeres interrumpían a menudo a los músicos y aún a los
danzantes para hacerles beber asua. A su turno los illaperos
ordena¡on a la servidora "bailai" (adaptación quichua de la forma
imperativa del verbo español bailar, baile), negándose a beber hasta
que ella haya danzado con él por pocos segundos. Cuando el ritual
finalmente terminó el Capitán decía "chun" (suficiente). Cuando se
le preguntó, él dijo que el ritual había sido correctamente realizado
pero que había hecho falta un cuarto danzante.
Mient¡as regresábamos a Loreto esa tarde encontramos no lejos del
poblado, un grupo de más o menos veinricinco quichuas procedentes
de Payamino que estaban justamente llegando con sus shigras llenas
de ropas de cama, vestidos, redes de pescar, escopetas y aún tucanes
domesticados. Hacían lo que la mayoría de los Quichua visitantes
acostumbran antes de entrar a un acto social de esa categoría: lavane y
arreglarse.
ll4
Contexto social de la religión en Loreto-Avila.
La descripción anterior indica el grado extremo en que el catolicismo ha
penetrado en el mundo social de los Quichua de r,oreo-Avila, sirviendo oomo una
estructura con la cual reafirman la cohesión social. Muchos de los símbolos y de los
gestos simbólicos son prestados de la cultura euro-cristiana. los gestos simbólicos
empleados por los danzantes 
-anodillarse, tocar los sombreros y besar el bastór¡- se
derivan de va¡ios saludos de sumisión no indígenas. Mientras que es difícil establecer
el significado real de estos gestos, ellos parecen dirigidos a sentar un st¿tus en las
relaciones de los runa con los poderes supernaturales de los cristianos o fuerzas
"diusmanda" (procedentes de Dios). La composición de todos estos gestos en un solo
movimiento implica la intensidad con la cual el danzante desearía venerar, apaciguar,
posiblemente recibir esos poderes. Las wama illapa son ora imitación de saludos
no indígenas, sin embargo se puede considerar que ellas también desempeñan un papel
mfu universal at significar la entrada a una fase de tiempo liminallS. un ejemplo de
tal fase de tiempo ocurría cuando, en el rosario, se pronunciaban las palabras "El se ha
elevado", trayendo consigo no sólo el chasquido de las wama illapas, sino el
tañido de las campanas, el batir de los tambores y el correr de los muchachos alrededor
de la tglesia tumbando la caña brava ornamental.
El ritual de la distribución del vinillu y la carne ahumada con su respectivo
brindis en sonsonete y la colocación de alimentos en las bocas de los demás, me
pareció una obvia imitación de la misa católica. Sin embargo una interpretación tan
simplista puede conducir a error. Para comenzar, cuando se le preguntó a un Quichua
de Avila, no pareció llegar a la misma correlación enre la fiesta ritual y una misa
cristiana como lo hice yo. Tampoco me dijo tratarse de una fiesta especial por Pascua
Florida, sino una típica fiesta como todas las grandes fiestas del pasado. Más
importante, al interpretar esta ceremoni4 son los papeles que las gentes desempeñaban
y las relaciones entre ellas. Por ejernplo, las mujeres sentadas frente a la mesa servían
como intermediarias entre los que oficiaban la ceremonia y los visitantes pre$entes al
desmenuzar y más tarde disuibuir las cantidades de came presentes.
La sospecha de que el ritual religioso y el ritual de la fiesta han sido
sobrepuestos en la mente del runa me fue reafirmada en otra ocasión, cuando el
sacerdote de Loreto, después de una intensa discusión con los indios acerca del sitio
donde ubicar las oficinas cívicas de la comunidad, dijo: "Bueno, se ha llegado a una
decisión... esto demanda una fies[a". A lo cual un anciano replicó: "¡Si Padre, esto
demanda una misa!".
El ritual cristiano demuestra la estructura del poder dentro de una comunidad tal
como la de Avila, a la yez que reafirma la cohesión de un grupo. La fiesta quichua
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descrita anteriormente refleja a nivel microcósmico el ritual del poder que los
sacerdotes católicos y los políticos blancos han impuesto a los Quichua durante los
cuatro últimos siglos. Pero en los rituales costumbristas cristianos de la zona
t¡reto-Avila, como en todos los eventos sociales de sus poblados, los runa pueden,
y así lo hacen, controlar las relaciones entre los asistentes.
Shamanismo
Aunque el shamanismo existió dentro de la cultura Quijo :ntes de la conquista
española, probablemente aumentó su importancia a¡rte la hostilidad e incluso la guerra,
a medida que los colonizadores blancos penetraron en la región. Hoy, el shamanismo
en la región de Loreto y Avila tiene un doble propósito: provocar enfermedad,
accidentes y la muerte o bien prevenir estas calanridades. De los datos recogidos,
sospecho que el curar es mucho más usado que el maldecir a causa del estigma
achacado a un sagra o sham¿ín hechicero. Sin ernbargo todas las enfermedades,
excepto los desórdenes intestinales debidos a parásitos, accidentes, mala suerte y la
muerte (no la que se produce a edad avanzada) son achacadas a la hechicería maligna.
Como no disminuyen tales calamidades en la zona Loreto-Avil4 los shamanes tienen
gran demanda. Estos no realizan tareas tales como la de controlar el clima, recuperar
los suelos perdidos,predeci¡ el futuro o consultar a las almas de los muertos, como lo
hacen los shamanes de otros g,rupos indígenas de tierras bajas de Sud-Anrérica
(Goldman 1963:-262; Chagnon 1968: 52;Lowie 1948:49; Dole 1973: 299 y Weiss
1973). La mayoría de los varones adultos quichuas practican estas y ot¡as habilidades
sobrenaturales tales como el uso de la cacería y la consecuci(tn de los encantos
fenteninos, que se han discutido ya.
Algunos que no son shanranes ingieren el alucinógeno ayahuasca
(Banisteriopsis) y rvantu (Datura), a fin de "visita¡" a rnujeres que desean desposar o,
especialmente en el caso de la última droga, para enconrar objetos perdidos. No hay
prohibición contra los shamanes que experimentan estas dos drogas, solamente grados
va¡iables de sentido conrún y moderación. Los Quichua entienden los poderes de las
drogas pero a veces son propensos a definirlos en térm¡nos hedonísticos simples.
Como un joven de l-oreto me dijo, "bebemos ayahuasca para ver buenas películas".
Dos anotaciones adicionales deben hacerse sobre el shamanismo de
Loreto-Avila. Primero, del misnlo nrodo que los ritos religiosos ant¡guos,
previamente descritos, el shanranismo está completamente controlado por los
Quichua. De la Sierra vienen a veces mest¡zos en busca de los servicios del yachaj
o shamán, y ésta es una de las pocirs relaciones invertidas típicas entre blancos e
indios o de patrón a peírn. Scgundo, en la rc-gión de l¡reto-Avila, el shamanismo ha
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imitado mucho de la rica liturgia romano-católica en cuanto a su simbolismo,
produciendo una lógica confusión en los poderes de cada uno de estos ámbitos.
El shamanismo Eadicional quichua está bien descrito en la literatura (Karsten
1935; Oberem l97l; Whitten 1976). Se dice que hacer maleficios consiste en lanzar
pequeños y poderosos dardos (alrededor de tres pulgadas de longitud) llamados birutis
contra el cuerpo de la víctima a la que se causa enfermedad y eventualmente la muerte,
si es que no se los quita un curandero. El sagra almacena estos dardos en la parte
superior de sus brazos y los conjura a Fasladarse a la parte posterior de la gangant4
cuando él está en Eance producido por ingerir ayahuasca y fumar tabaco nativo.
Estos birutis los lleva hacia adelante desde la parte posterior de la garganta y los
lanza contra el enemigo que puede estar a uno o dos poblados lejos del shamián. Como
se verá los da¡dos no siempre dan en el blanco buscado, llegando a veces a los
miembros de otras familias vecinas del enemigo.
El curandero yachaj tambien guarda samai (poder shamánico) en forma de
birutls en la parte superior de sus brazos. Estos son arrojados en el cuerpo de una
persona enferma para cortar la causa de la enfermedad como con el bisturí de un
cirujano. El shamán curandero luego absorbe y extrae la malignidad, tragando su
propio biruti pero cogiendo entre sus dientes el del brujo sagra. El yachaj puede
identifica¡ en este momento al sagra que intenta caus¿r¡ la enfermedad. Después de
haber quitado el biruti, se lo d-evuelve a menudo a su dueño, aunque algunos
informantes han descrito que los curanderos pueden entrenar estos dardos para luego
usa¡los. Un curandero puede aprender a brujear, pero se dice que es difícil pÍua un
sagra aprender a curar.
Un shamán puede curane a sí mismo entrando en trance y sobándose la región
infectada o usando un tallo hueco de papaya para sacar la enfermedad chupándola.
Se dice que los yachaj tienen una variedad de poderes, tales como "el poder de
la selva", "el poder de la laguna" o "el poder del relámpago". Pero los informantes
fueron imprecisos acerca de cómo controlan y usan estos poderes. Se sonsacaron
descripciones más exact:ls sobre cómo el aya o el alma de un yachqi puede
convertirse en un puma o una boa constrictor. Un informante me contó de un shamán
de esta clase:
"Yachaj Ramón Ajon murió hace dos años. El era un brujo malvado, todos lo decían.
Tenía que usar un pañuelo en el cuello cuando estaba en la selva de modo que la
gente pudiera distinguirlo de los demás pumas y así no dispararle. Sucedió que un día
un runa necesitando el dinero de la piel, le disparó. El primer tiro no salió, el
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segundo lo impactó en un brazo, poniendo furioso a Ramón. "¿Por qué me disparas?
¿No ves que llevo un pañuelo en el cuello? Ahora voy a comerme todos los pollos de
esta área". El se comió todos los pollos del área durante ocho meses. Entonces los
otros yachaj lo mataron".
Un shamán de LoreteAvila puede t¿mbién hacer que los animales ataquen a la
gente, como en el caso de un informante a quien una serpiente venenosa le mordió en
la mano por equivocación porque había sido enviada a morder a su compañero.
Algunos informantes adujeron que tanto como controla¡ los animales, un sagra
yachaj poderoso puede controlar en algún grado la mente de una persona. Un
incidente de este tipo ocunió cuando el yachaj Banku, según se dice, murió al caerse
del árbol al que había nepado en busca de un mono que creyó haber mat¿dol6. El
informante concluyó. "El mono, que era realmente un sagra (lo que Banku no podía
ver) puso la idea en la cabeza de Banku de senta¡se en una rama que estaba cerca de
romperse". En ot¡o ejemplo, un poderoso sagra yachaj proyectó su samai en una
dinamita que otro yachaj iba a anojar a un ¡ío para matar los peces. La dinamita
explotó prematuramente y el;achai perdió la mano.
Como se puede deducir de los ejemplos antedichos, casi todas las enfermedades
y cal:unidades que ocurren en la región de Loreto-Avila son vistas como el resultado
de la maldad de los shamanes. Aún cuando algunas reses de la cooperativa murieron de
difteria, se consideró que era una plaga enviada por los shamanes de Avila por estár
celosos del éxito de la cooperativa de l¡reto. La siguiente descripción informa sobre
cómo uno debe proceder para brujear a una persona. Una penona que quiere hacer daño
a otra deberá informa¡ primero a un shamán, si ella no lo es, éste preparará
ayahuasca cortando pedazos de la mata e hirviendo la corteza de ellas en una olla
junto con yali pangal y a veces otras mezclaslT. El que desea vengarse regresará esa
noche y beberá el brebaje de ayahuasca con el shamán. A mí nunca se me invitó a
presenciar una sagrana (embrujamiento) por temor de que la víctima pueda averiguar
por mi intermedio quién le hacía el maleficio, y/o porque hay un estigma acerca de la
brujería. Como lo estableció un informante, el cristiano ideal "aún si es embrujado,
no debe devolver el maleficio". El mayor daño se debe a las guenas entre hechiceros,
en las cuales, como se dijo antes, un testigo inocente puede sufrir el daño por
equivocación. Así uno tiene la opción de decir que la mala suerte fue producto de un
samai desconuolado, una equivocación que no debe ser olvidada, pero tanlpoco
vengada.
Siempre hay demanda de shamanes curanderos. Por otra parte nunca pude
documentar el lanzamiento de un maleficio real, posiblemente por las razones que
¿rriba se mencionan porque no hay realmente shamanes dedicados a echar maleficios.
Como lo ha descrito Basso para los Kalapalo:
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Es dudoso que alguien practique la brujería entre los Kalapalo en la actualida4
pero una tecnología hábilmente elaborada para la brujería es ampliamente
conocida por la mayoría de la gente, y técnicas de brujería son libremenüe
discutidas, por lo menos por aquellas personas que han sido ya acusadas.
(Basso 19'73:125).
El hecho asombroso es que el sistema puede sobrevivi¡ sin que haya realmente
sagrana. Esto no significa que las amenazas de brujería sean irreales o inexistentes.
Tales amenazas se describieron en la exposición sobre los temores que rodean al
matrimonio. Pero la práctica actual de hacer malefrcios puede que esé solamente en la
mente de los que tengan que ver con ella, incluidos los hechiceros curanderos. En todo
caso, el acto no es tan común como se dice que es ni necesita serlo. El hecho de que
un hechicero sea considerado un poderoso sagra por sus enemigos,desempeña una
función sociológica. Establece cierto control político por parte de aquellos de los que
se rumora que son curanderos o brujos, lo cual divide a las gentes en grupos
identificados con cada uno.
Las clases de shamanismo descritas ant€riormente no son raras en oEos grupos
de indios de la Amazonía (Steward 1948: 532). El modo en que un shamán de l-oreto
se dice que embruja o cura es identica a la de los shamanes jívaros (vease Harner 1972:
60-66). De hecho, en Loreto los aprendices de shamanes siguen una modalidad
semejante a la descrita para muchos otros grupos amazónicos, lo que incluye: la
abstención del sexo y de ciertos alimentos, la ingestión de ayahuasca casi
diariamente y trag¡u samai que le da su maesrro (Robinson 1973; Goldman 1963:
2& yH'arner 1972: 155-157).
Sin embargo hay otras maneras de adquirir "poder", las mismas que de acuerdo
a mi conocimiento, no asoman en la literatura. Estas técnicas adicionales son
símbolos tomados de la liturgia romano-católical8. Este proceso usualmente
involucra el hallazgo de la estatua de un santo o de un objeo que se Eansfoma en un
santo. La siguiente descripción de cómo el antes mencionado Banku obtuvo su poder
es ejemplo de tal adquisición.
Banku obtuvo su poder en el monte. El, a diferencia de otros, no lo aprendió
de otros. El halló un santo y comió su dedo medio, luego siguió la sasina
usual. Muchos encuentran santos como éste y si no está derramando sangrg
uno puede convertirse en un poderoso yachaj si come su dedo del medio.
Primero Ud. lleva el santo a su casa fuma cantidades de tabaco y espera. Si el
santo no sangra ¡Ud. le come el dedo del medio de la mano derecha solamente!
Si él sangra Ud. lo devuelve a la selva. U4 puede probar de nuevo más tarde.
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Estos "santos" pueden en realidad ser piedras ocausaj rumi que tienen la
apariencia de santosl9. Oro informante describió un pr@eso simila¡, pero sin comer
el dedo del sano. El dijo que el objeto podía tener la forma de botella, pero después de
llevado a su c¡¡s4 ayun¿¡f y tomar cantidades de ayahuasca, él "se transformaba en
una estatua de la Virgen María y le decía a Ud. lo que debía hacer". Ot¡o informante
contó el hallrTgo de una supai manga, "olla del diablo", encont¡ada debajo del
suelo con una piedra santa en ella. A veces contienen pequeñas piedras cristalinas con
la forma de tucsina (agujas hipodérmicas)2O. Uno esconde una olla de esta clase en
la selva p¡ra usar posteriormente su poder. Esta asociación de poderes sobrenaturales
con artefactos cerámicos enterrados puede que sea una variante de una vieja creencia de
los indios serranos según la cuál el toca¡ los restos de gentes de culturas primitivas
produce una clase especial de enfermedad (Zwidema y Quispe 1973 373)21.
Para conclui¡, el shamanismo de l¡reto-Avila tiene sus raíces en lo que parece
ser una tmdición amazónica común de embrujar y curar. El asunto de los pequeños
proyectiles descritos antes.también se lo encuentra en oFas regiones de la Amazonía.
Sin embargo ciertas características de adquisición de poder, peculiares a la región
Loreo-Avila, son obviamente de origen euro-cristiano. Esta fusión del simbolismo
cristiano con la brujería sugiere la importancia del rito litúrgico en la cultura quichua
de Loreto-Avila- El rito en sí mismo fuera de él se convierte en un poder o una fuerza.
Igual que el rito religioso, el shamanismo refleja realidades sociales y económicas;
interpreta la enfermeda4 la muerte y la mala suerte, reafirmando alianzas preexistentes
y establece quiénes son los enemigos de uno y, consiguientemente, con quién uno
puede o no puede casarse. El shamanismo también ofrece al "runa" de lrreto-Avila un
medio 
-aunque a veces no sancionado socialmente- de obtener y demostrar poder y
reestructurar su mundo social. Con el anibo de los primeros colonos un sistema como
dste era necesario para que indígenas y blancos vivieran en simbiosis.
La muerte.
Después de que alguien muere las relaciones sociales entre la familia y los
amigos con el aya del difunto (significa aproximadamente alma o espíritu) son
intensas. La familia debe apaciguar el alma, a veces furiosa, dejándole alimentos y
asua en la tumba y entre la tumba y la casa, si es que el alma elige deambular. La
casa, la del vecino y, más importante, la mente deben liberarse del alma. Para
ConSeguirlO Se celebra una Semana deSpués de la muerte un aya calpachin' que
traducido literalmente significa "hacer que el alma corra".
Algunos Quichua creen que el alma puede escapar a Favés de la boca cuando
ocurre la muerte. Esto es similar a la creencia de los Jív¿uo en el "alma vengadora"
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descrita por Harner (1972l. 143-144). Carolyn Orr describió una creencia similar entre
los Quichua de río abajo según la cual la enfermedad con la que alguien muere puede
salir por la boca y por ello se hace importante que ra boca sJa cenada lo más pronto
después de la muerte (Orr, comunicación personal). Se viste el cadáver con üodas sus
rop¿rs y se colo^c^a con todas sus pertenencias, excepto cerbatanas y escopeü$, en una
pequeña cano*Z.
Durante la primera noche después de la muerte se celebra la vigilia. Asisten
todos los parientes y compadres. Los hombres se dedican a varios juegos según
describe Karsten (1935 466-473).La costumbre de jugar puede tener sus origeneJ en
la Sierra. Law¡ence Carpenter (comunicación personal) describió juegos si--ilar.s,
- 
practicados en un velorio de indios ohvaleños. Aunque las culturas precolombinas
sudamericanas de tierras bajas puede que hayan tenido costumbres simila¡es, muchos
de los juegos de ahora, tales como los descritos por,Kanten ("la gallina ciega" y
"esconder la aguja") se derivan probablemente de fuentes europeas. Karsten (1935:
476-4'7'l) aribuía un gran significado a esos juegos, sugiriendo que eran un med.io de
honrar al muerto. Sin embargo, un informante me confió que se los practicaba
especialmente para mantener despiertos a los dolientes así como para divertir el alma
del difunto. Eljuego huaritu, realizado con un dado, puede que tónga su origen en la
sierra, como un medio de jugarse las pertenencias del difunto (oberem l97l:
20s-207).
En algún momento del día siguiente se entierra el cuerpo. Actualmente en
L¡reto, el sitio que se escoge para el entierro está lejos de la casa pero, aún en el
recuerdo de un informante de 22 años, los muertos ocasionalmente se ente¡raban
debajo de la casa. El sacerdote local admitió que los esfuerzos para persuadir a los
Quichua a que entierren sus muertos en un cement€rio cercano a la iglesia habían
fallado. Antes no hubo un modelo único, según parece, para que se entiJne a alguien
debajo o lejos de la casa (en este caso, con una wasi pequeni construida en et sitio¡.
Posiblemente esto dependía de si el difunto era cabeza de familia o no. Hoy, si es
cabeza de familia quien fallece,a menudo la casa se quema y la familia se ubica
temporalmente con un pariente de las cercanías y puede que reconstruya su vivienda en
algún sitio no lejano de la antigua casa. Todas estas cosas se hacen para que el alma
del difunto se aleje del área.
Hay un conflicto entre la creencia cristiana y la quichua, el alma va al cielo o
al infierno después de la muerte y lo que parece ser una tradicional creencia indígena el
alma qlgda libre en la selva para vagar, posiblemente entrando en el cuerpo de un
animal23. Muchos informantes eludieron óont.rtu, la pregunta sobre el lugar a dónde
va el alma después de la muerte o bien, me pareció que contestaron de acuerdo con lo
que ellos creían que yo quería oir en ese momento. Ouos manifestaron su creencia en
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dos almas: una que ascendía directamente al cielo y la otra que se quedaba a caminar
por la selva. En cualquier caso, hay mucha preocupación por deshacerse del alma o
confinarla en la selva. L¡s Quichua de Loreto-Avila aseguran que el aya desea
vehementemente pefmanecer con la familia, un deseo que la familia no comparte. Las
almas de los muertos molestan, se hacen fasüdiosas y a veces espantan mucho. De
modo que se celebra el aya calpachin.
Durante una semana después de la muerte, los parientes del difunto preparan
asua, cazan y ahuman las presas. Exactamente una o dos semanas después del día en
que murió la persona, los parientes y vecinos convienen en iniciar poco antes de
amanecer el aya calpachin24. Al encamina¡se a la casa del difuno el grupo recoge
el aya chinipanga, una hortiga especial para curar los males del alma. Con ést¿ se
barren los cuerpos unos a otros. Luego de entrar a la casa, que ha estado desocupada
desde que el muerto fue enterrado, se disparan dos tiros de illapa contra el techo. El
grupo entonces se dedica a barrer el alma de la casa. Todas las superficies se barren y
usando el aya chipinanga para hacer grandes movimientos circula¡es en el aire, el
grupo empieza en un exEemo de la casa y obliga al alma a dejar la casa por una puerta
del otro extremo25. Los que participan tienen el cuidado de barrer aún debajo de la casa
y también el sendero hacia la tumba en la mitad de su distancia desde la casa. En la
tumba reemplazan la vieja ashanga con otra llena de lumu y palanda cocinados,
mientras que la vieja es vuelta boca abajo 
-prueba de la presencia del hambre del aya-
y los alimentos se los derrama o se los hace desaparecer. A continuación todos los que
tienen que ver con la purificación van a ríos vecinos para bañarse y después se
cepillan con la ortiga una vez más.
El grupo se reune luego en la casa de un vecino-usualmente un compadre del
difunto- y participa en una pequeña fiesta. En la fiesta del aya calpachin que yo
observé, la gente se servía a sí misma el asua en lugar de que la esposa del anfitrión
la sirviera. También comían comunitariamente de una bandeja de carne, otra de plátano
cocido y una más de yuyu ligeramente cocinado (el yuyu es el palmito).
Aunque el yuyu se come ocasionalmente en las familias no es generalmente
un plato para fiestas. Además de esta rueza,la fiesta del aya calpachin fue la única
ocasión que yo encontré durante mi año de trabajo de campo en la que la gente se
servía por sí misma y en la que una familia nuclear se ponía en cuclillas alrededor del
mismo alimento para comer. Lo último era probablemente un gesto de comunidad y
de solidaridad afecúva después de la crisis. Como lo han anotado Rubel y Rosman
(1978) el comer juntos crea y enfatiza la comunidad. Del mismo modo, dar una fiesta
en la muerte de un cabeza de familia, simila¡ al "potlatch" funerario de algunos indios
de la costa noroeste, de Norte Anúrica puede que sirva como un medio de competir por
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la autoridad sobre los miembros de esa familia (Rosman y Rubel l97l: 170-17l:
186-187). Tal era probablemenre la morivación del que brindó la fiesta del aya
calpachin, considerando sus habilidades de competencia y liderazgo. Durante la
fiesta, otros vecinos continuaron llegando y participaron del alimento en la misma
forma. La esposa del difunto se sentaba cerca del fuego llorando al estilo tradicional, a
ratos acompañada en el cántico nasal por su hijo y algunas ancianas de la comunidad.[¡s hombres adultos se sentaban a lo largo de las paredes, continuaban sirviéndose
asua a sí mismos y contaban histori¿s de cacerías recientes y de viajes a los pueblos
lejanos que están en auge.
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NOTAS.
I Erto 
", 
difcrente de lo que reportó Obcrem (1971: 194) sobre los Quichua de l¡reto,
quien dijo que "el nacimiento de un niño Quijo ocurre cn la selva o cn la chacra dondc
la joven indígena va cuando empiezan los dolores de parto. Nadie la pucde acompañar ni
ayudar durante esta situación ".
2 Supuestamente estro les sucedió a unos gemelos nacidos en Loreto en 1906, uno de
los cuales murió la nochc quc sc disparó a un pu¡na.
3 El secreto que rodea estas plantas, me temo, es más el resultado del tabrt de la iglesia
catóüca contra el control artificial de la natalidad que de una prohibición nativa
rcspectJo a ellas.
4 Algunu, mujercs sosticncn que la raíz-, quc cl autor no ha idcntificado todavía, elimina
exil,osamente la mestruación durante todo un año. Sin embargo, esto pucde deberse al
hecho que tan pronto como disminuyc la lactancia, es muy probable quc la mujer quedc
embarazada nuevamente. Esta raíz pucde estar rclacionada con el pir¡piri o gengibrc
silvestre que es usado por los Quichua de A¡chidona para otros fines.
5 Generalmente hay alguien quc se encarga dcl cuidado de un nino ilegítimo o la madre
puede optar por criarlo en la casa de sus padres, mientras que el padre biológico entrega
carne p:¡ra su bienestar.
6 Lu *"*" pangs y ta estretla panga son hojas utilizadas con el mismo
propósito. En una ctapa postcrior se obtienc jugo de la hoja de la planta curi yutsu y
se administra a los niños para restringir sus vagabundeos.
7 Yost (comunicación persontal) reporta que el ortigamienlo entre los Waorani se
utiliza, entre olras cosas, para pasar los poderes o ciertas habilidades de una persona (el
que ortiga) a otra. Ninguna constituyc, como los occidenLales picnsan a menudo, una
forma cruel de castigo.
8 El 
"iul¡n de tres cucrdas es tallado cn dos pedazos de cedro y a excepción dc lacabeza humana esculpida en la voluta, cs idéntico al discño del stradivarius europco. Por
csta razón, se piensa erróncamcnte quc cl instrumcnto no cs indígcna, sin embargo cs
probable que sólo su discño sca foránco. Los grupos jívaro primitivos tcnían violincs
de dos cuerdas y tocaban de una manera sirnilar "glisando" (Stirling 1934: 92). Carvajal
también mencionó "Rcbccs" de trcs cucrdas utilizados por los indios dcl Amazonas
(Mcdina 1934: 218). Los tambores tallaCos dc un trc¡nco pequcño de ccdro y cubicrtos
de piel de mono o pecarí son de discño colonial y hasta incorporan un ti¡ante dc cuerda
chambira. La flauta traversa de bambú cs probablcmcnte jfvara en origcn y la
pijuanu podría provenir dc la sicrra.
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9 Las danzas consisten simplemente en dos pasos, uno para adelante y otro para atrás,
generalmente de cara a una pareja. sin embargo, en 196g los euichua del rfo Napo
describieron el bureten co¡no un baile de grupo y, de hecho, cuando yo ofrecl tomar
fotografías de los Loreto Quichua danzando el burata en una boda, todos se
formaron en filas posando para la cámara, lo que no habfan hecho antes en otros bailes.
10Lu pro."ra de una máquina de coser se usa a menudo para convencer a ra mujer de
favorecer el matrimonio, para lo cual se necesiüa un gasto adicional de uS $ 150,0b.
ll Unt excepción de esta naturaleza amigable la observé cuando surgió una pelea entre
el profesor de un escuela quichua elegido por la Misión en Archidona y una familia
ampliada de Loreto. los Quichua de Loreto más tarde culparon del incidente al hecho de
haber bebido "shinchi shungu" en quichua ("corazón fuerte") y licor de caña procedente
del Puyo, quc ellos beben en pocas ocasiones.
12 Sucedió más de una vez que la anfitriona rehusó dar de beber asua en forma
arbit¡aria al etnógrafo o algrln otro hombre no relacionado, para mal humor de su
esposo.
13 P"r.u", la fiesta que será descrita, en realidad se celebró más de un mes después
del Domingo de Pascua Florida. L¿ única explicación dada fue la de que se atrasaron en la
organización del evenüo.
14 La palabra lltapero es una españolización de la palabra quichua lltapa que
significa escoPeta. En esle caso las escopetas eran grandes bambrls bulliciosos con losque los illaperos imitaban las salvas militares.
15 La palabra "liminal" se emplea aquf con el significado que te dio vrctor Turner.
16 Banku en este caso era el sobrenombre del hombre, pero es también un sinónimo de
yachaJ, derivado de la palabra española banco, posiblemente refiriéndose al pequeño
banco en que los shamanes se sientan. Se me dijo que después de la muerl¡e de Banku, su
esposa se convirtió en una curandera. Sin embargo cuando consulté a otro poderoso
brujo sobre es!o, no negó que ella fuera una bruja pero. dictaminó ,el brujo enfáticamente
que "las mujeres no tienen capacidad p¡ua ser brujas,'.
l7 whitt"o (1976: 153 y 347) parece implicar que vall probable derivado de la
palabra cofdn vaJe,que significa ayahuasca,es también la banlsterlopsls, pero es
una planta enteramente diferente para los euichua de Lore¡o_Avila.
18 Se deberá notar aquf que la palabra sagran¿,que significa hacer maleficio o brujeríao la maldición de un brujo, viene de la palabra española sagrado, la cual sin duda
alguna introdujeron los primeros sacerdotes católicos.
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19 C.,rsa¡ ruml, 'una piedra que vive" no se limita al uso en la brujerfa. Carolyn Orr
está en la actualidad investigando el más amplio significado de estas piedras para grupos
distintos.
20 Desde cuando los misioneros Josefinos se ascntaron por primera vez en esta área a
fines de la década de 1950, tucslna es la cura para todos los males desde el resfriado
común hasta el cáncer. Generalmente se la usa junto con la cura de un shamán, o bien
antes de buscar uno de ellos, para que sea menos caro. Yo encuentro aquf una similitud
de motivos culturales, considerando la descripción en forma de dardos hecha de los
blrutl de un hechicero. Este motivo se extiende también a los dardos enviados con
cerbatana cuyas puntas se cubren con jambi,una palabra que significa a la vez "veneno"
y "medicina" en quichua.
2l En otra ocasión, después de que había excavado una urna sepulcral cerca de la casa de
un vecino en Loreto, las mujeres del área se negaron a saludarme en la forma
acostumbrada tocando las palmas de la mano derecha.
22 Si no se dispone de una canoa pequcña se construye rápidamente una de balsa. Los
cadáveres son a veces sepultados envucltos en una wama tabla. El scpclitl que tuvo
lugar durante mi trabajo de campo fue en una canoa grande con los extremos rccortados
(probablemente para reducir la excavación). Se trataba de la canoa del difunto que era
jefe de la familia.
23 Después de la muerte que ocurrió durante mi residencia en [.oreto, se dijo que el aya
del difunto se había apoderado del cuerpo de un halcón que permaneció en los alrededores
de la casa vacla por cerca de tres semanas.
24 Ot o nombrc para cste cvento es aya bura, cuya traducción "boda dcl alma" es un
poco enigmática.
25 Se colocaban precariamente cruces pequeñas de caña,de pie en las Puertas de la casa.
Cuando se caen por las vibraciones producidas por la actividad, se dice que el alma ha
volado. Estro se hace a veces en la primera noche del velorio, en otras árcas del Oriente.
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II PARTE
ETNOHISTORIA
CAPITULO ¡X
LA DIFUSION DEL LENGUAJE OUICHUA Y DE LOS QUE LO
HABLAN EN LA EPOCA DEL CONTACTO
Bosquejo histórico.
En este ensayo describimos hasta ahora el entomo de l¡reto-Avila, su pueblo,
su subsistencia económica, su organización social y su mundo social;se trató de
enfatizar las características distintas de la gente de la subregión sin perder de vista el
inmenso efecto homogenizador que la historia post--colombina y las limitaciones del
medio ambiente han tenido sobre ellos. Aunque ya se dio una breve hisoria del idioma
en el capítulo III y se discutieron en detalle los hechos históricos que provocaron
cambios en la estructura social de Loreto-Avila, es necesa¡io una cronología de las
migraciones y una descripción de los grupos étnicos primitivos y sus límites, para
ayudar a comprender el proceso de transformación quichua en lo pertinente a
Loreto-Avila y al resto del alto Amazonas. Este capítulo y el siguiente describen las
primeras migraciones de los indios de la Sierra, los exploradores y colonizadores
españoles, los primeros misioneros, los explotadores del caucho y finalmente los
primeros Quichua en la región. La figura 15 es un bosquejo cronológico que el lector
puede utilizar como referencia en puntos más avanzados del capítulo.
Figura 15 :
1200 AD
1438
t463-7r
1520s
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rlosQUEJo cRoNoLocICO
Quichurhablantes invaden el área del Cuzco.
Inicio de las conquistas que extendieron el
Imperio Inca bajo Pachacuti.
El Imperio Inca se extiende al Ecuador bajo Tupac Inca - Yupanqui
Huayna Cápac intenta colonizar la región de la Mon¿aña.
Huayna Cápac muere y sus hijos Atahualpa y Huácar pelean
r27
por el derecho a reinar sobre el Imperio Inca.
1532 Los primeros españoles llegan al perú.1534 Ben¿rlcázar funda Quito.1538 Dí¿rz de Pineda es el primer español que enra en el alto Valle
Amazónico.
1541 Gonzalo Pizarro y Francisco de Orellana exploran el Valle
Amazónico y Orellana navega el río hasta el océano.156G61 Andrés Contero funda las comunidades deBaez4Avila y
A¡chidona, trayendo consigo más de 1.000 indios del altiplano.15'19 Diego de Ortegón visita las colonias antes nombradas.
Revuelta de los indios de Avila y Archidona.1599 Rebelión de los Jívaro
tffiz-ll Pad¡e Ferrer hace prosélitos entre los Cofanes.
1632-1768 Los Jesuitas fundan 152 misiones en el disnito de Mavnas.
(el Amazonas Superior,del Marañón al norte).1737 El Padre Ma¡oni visita la misión de Canelos.177G1860 Poca actividad económica o misionera.1822 Ecuador se decla¡a independiente de Espana-1868-98 Segundo movimienlo misionero Jesuita. Se funda una gran
misión en l¡reto.
l88Gl9l4 Auge del comercio del caucho en el bajo Napo y el Amazonas.1894 Los indios de l¡reto se rebelan contra los Jesuitas.1922 La misión Josefina entra al Oriente ecuatoriano.1939 La Compañía Shell de peróleo perfora en el Orienre.l94L Ecuador y Penú pel*ur por cuestión de límites. Ecuador
pierde mucho de su territorio amazónico.1945 Finaliza el control del trabajo de los indios porparte del
Gobiemo.
1955 Se establece contacto con los indios Waorani.1966 Se encuent¡a petróleo en el norte del Oriente ecuatoriano.
Primeros contactos entre indios de tierras altas y bajas
Huayna ciípac exploró lo que probablemente era la región que habitaban los
Quijos antes del arribo de los españoles. De acuerdo con el relato de Isabel Guachai,
que acompañó al Inca en esa ocasión, él entró desde chapi (noreste de euito en las
faldas occidentales de la Cordillera Oriental) y luego de seis días de viaje encontró un
grupo de indios de buena disposición, con cabezas achatadas y pelo largol. Esta gente
usaba mantas y cosechaba maí2, yuca, algodón y calabazas. Gustaban del uso de la
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sal y empleaban hondas para la crc.ería. (Toribio de ortiguera, sin fecha, rsz¡.zsi et
Inca recibió homenajes de los nativos, como ortiguera lo establece en su relato, es
discutible aunque es probable que los habitantes de la selva se impresionaran con el
lujo con que viajaba el Inca. Lo que se sabe es que él llevó a euito y de aquí al cuzco
reinta indios y ochojefes de tribu del á¡ea circundante, "con el propósito de aprender
su lenguaje" (Ibid). El relato de Isabel Guachai sobre los ocho "caciques" y treinta
indios que Huayna Cípac llevó al Cuzco con el fin de aprender sus idiomas refuerza la
teoría de que por esa época el quichua no había entrado en la Montaña norteña ni aún
como idioma comercial3. unos pocos años más tarde, los hijos de Huayna cápac
entraron también al Oriente; Atahualpa al norte llegando tan lejos como hasta
cosanga y el río coca superior, y Huanac Auqui, en el sur, ent¡ando hasta cerca de
Bracamoro. Mientras que esta última expedición fracasó, Atahualpa tuvo éxito en su
exploración. Sin embargo, una guerra civil con su hermano Huáscar por el control del
reino lo obligó a regresar a la Siera y el contacto tuvo poca significación para el
lmperio Inca y para los indios Quijos. No pudiendo obtener tributos de estos
habitantes de la selv4 regresó a Quito, donde se dice que decla¡ó que estaba "cansado de
conquistar gentes tan primitivas y miserables" (Oberem l97l: 45).
Dos décadas después de la exploración de Atahualp4 los españoles comenzaron
a colonizar los confines superiores del territorio de los Quijo , pero se hicieron pocas
descripciones etnográficas de los indios de ahí. En 1541, tres años después de Díaz de
Pineda,el primer español que llegó a la parte superior de la hoya amazónica, Gonzalo
Pizarro inició su famoso viaje a la tierra de la canel4 llevando consigo a 4.000 indios
del aútiplano, la mayoría de los cuales escaparon o murieron (porras r9j4:2g; oberem
197l: 54). Francisco de Orellana se unió a la expedición de Pizarro dos meses después
de iniciada-
Aunque muy poco se habla acercadel idioma que hablaban los indios del á¡ea,
sí se hizo referencia a su manera de vesti¡:
Entre ellos hay algunos que visten placas de oro sobre sus pechos y las
mujeres aretes de oro en sus orejas y otras piezas (de oro) en sus narices y
garganfiN. Las armas que ellos usan son cachiporras, lanzas hechas de una
palma negra en forma de una espada larga y ancha con su hoja y su punta. Con
éstas ellos jugaban ligeramente, arrojándonoslas. (Toribio de ortiguera
s.f.: 245).
A juzgar por la descripción simila¡ que hiciera Garcilaso (Markham: 9-10) esto
sucedió en la desembocadura del Coca donde los hombres de Pizarro construyeron un
bergantín. De ahí, Garcilaso relata que los españoles siguieron por el río unas
cincuenta leguas (probablemente mucho menos) hasta que la fal¡a de alimentos obligó
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a Pizarro a retornaf río arriba mientras que Orellana continuó el viaje, llegando
finalmente al Atlántico.
Esta información es valiosa cuando se la compara con datos post€riores ¡rcerca
de los Quijos y del área de Archidona: ella suminisEa el cuadro de una zona en la que
habitaba más de un grupo homogéneo. No solamente el grupo descrito arriba parece
diferente del descri6 por Ortegón más tarde (1577) a saber los indios de Quijos y
A¡chidona, sino que, ajuzgar por los detalles proporcionados acerca de los tipos de
yuca y vesúdos, estos eran diferentes de los grupos indígenas que encontró Orellana y
ios po.os hombres de Pizano en la boca del río Coca4.
La primera migración en gran escala de personas de habla quichua hacia las
cabeceras del río Amazonas probablemente empezaron hacia 1562 cuando Vásquez de
Avila, gobernador de Quito, ordenó al General Andrés Contero que al mando de
trescientos hombres fuera a lazona de Quijos para conquistar la tiena y poblar los
asentamientos de Avila, A¡chidona y Baeza, este último pueblo fundado tr€s años
antes pof Gil Ramírez Dávalos (Toribio de Ortiguera: 224; Ponas 1974: 55-70).
Contero capturó más de 1.000 indios de los alrededores de Quito para trabajar en las
encomiendas, "propiedades" concedidas por la Corona española. Muchos de estos
quichua-hablantes escaparon, retornando a la Sierra por causa del trato cruel que les
dieron Contero y sus soldados. Las crónicas describen a Contero como despiadado:
Sus soldados podían cortaf el seno a una mujer que caminaba con lentitud...
Contero,hijo bastardo del Dr. Vásquez gobernador de Quito... que era un
soldado golpeaba con un látigo a una mujer india a la que el perro devoraba
(Salazar de Villasante: 139).
Sin embargo, el trato cruel no se limitaba a los indios quichua-hablantes de la
Sierra. Los encomenderos también esclavizaron a los indios Quijos para hilar y
tejer el algodón, trabajar en las plantaciones y calgar a los españoles desde los
poblados hasta Quito. Ellos se rebela¡on en 1579 y saquearon los pueblos de Avila y
Archidona. Irónicamente los indios Quijos no sólo mataron a todos los colonizadores
blancos de estos dos pueblos sino también a los indios serranos contratados.
(Ortiguera s.f.: 344).
Más de las primeras descripciones etnográficas.
Diego de Ortegón, de quien tenemos algunas de las primeras descripciones
etnográficas más detalladas de los indios de la región,fue enviado por el Presidente de
la Re¿rl Audiencia de Quio para que informara sobre el á¡ea, poco antes de la rebelión.
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En su informe incluyó un censo preciso de los habitantes de Baeza, Avila y Archidona
así como una descripción detallada de los indios que residían en estas y en las áreas
vecinas.
Ortegón anibuyó a los nativos de Avila la misma cultura material que a los de
Baeza. Sin embargo él distingue estos dos grupos de indios de los que vivían en "Las
Calientes" ("la tierra caliente", hoy la región del río Payamino bajo) y en otra área
separada al suroeste de Avila, "Los Algodones" (hoy Archidona). El proporciona poca
información etnográfica sobre el escas¿rmente poblado valle de río Payamino, si se
exceptúa la aflrmación "Ellos no úenen dioses ni jefes con excepción de sus parientes"(ortegón 1577: folios 7b y 8a). claro que las descripciones de este autor sobre
Archidona son mucho más reveladoras, ya que sugieren que el grupo pudiera ser Tupí
o Tukano Occidental a causa de la desnudez y de la producción de pan de yuca,
casa"es. Los Quichua en el Oriente del Ecuador no cultivan variedadei amargas de
yuca ni hacen casave, aunque lo hacen los Cofanes y los Siona-Secoya que viven al
norte de ellos.
"Esta misma yuca se la asa y se transforma en pan casabe...El vino hecho de
yucha (chicha) se hace poniendo bateas de madera bajo la yuca asada y aunque tiene
la misma apariencia, sabe bastante distinto de la de España" (Ibid folio lOb). El resto
de la descripción de Ortegón, sin embargo, es típica de los indios que actualmente
habitan la zona de Loreto-Avila o de Quijos, los cuales hacen un vino de yuca similar.
Las cerbatanas y los dardos envenenados y el uso de barbasco para pescar, que él
atribuye a estos indios también se encuentran en la cultura actual de l,orero-Avila.
Ortegón, por descripciones de terceras personas, habla de los indios llamados
Tapaca, Magua (Omagua?) y Eguata, quienes vivían río abajo, respecto a la zona de
"Las Calientes", esta gente aparentemente se asemejaban a los indios de Baeza. Sin
embargo ellos llevaban lanzas pequeñas ("dardillos") de chonta y lanzadores de
piedras hechos de una v¿¡ra con los cuales Ortegón asegura que podían hacer mucho
daño (Ortegón: folio 8bS). El funcionario también menciona un gn¡po de "caribes"
desnudos que vivían entre los ríos Napo y Pastaza, donde hoy residen los Waorani. De
una manera vaga él menciona los "Carari" (Curari?) Indios que, cuando los ríos se
inundaban, bajaban al Ma¡añón. Esto, bien podría ser una referencia a los grupos
Jívaros, puesto que estos son más conocidos por fabricar un curare fuerte como veneno
para los da¡dos y vivían sobre los afluentes del norte del Marañón (Ortegón: folio
I lb).
Una referencia adicional sobre los grupos de indios que residían la hace Matías
de Arenas quien durante la reconsFucción de Archidona después de la rebelión de 1578,
decidió cazar algunos de los indios que habían participado en la destrucción. Estos
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indios vivían a cierta dist¿ncia pero, con la ayuda de un intérprete de Archidona, él
obtuvo información sobre el grupo. Ellos vestían mantas de algodón con figuras
pintadas en ellas, similares a las descritas por Pizarro y sus hombres cua¡enta años
antes, para los indios que se hallaron en el curso inferior del río Payamino y en el río
Coca. Ellos procedían de un lugar llamado Tiaxiqui y su jefe se llamaba Coniji
(Ortiguera: 352).
Al norte de los Quijos vivían los indios Cofanes quienes en esta primera época
no habían sido aún mencionados en las crónicas. El Padre Ferrer, quien inició su
catequización en lñ2,los describe como un grupo bastante numeroso que vivía en las
márgenes de los ríos Azuela, Aguarico, Cofanes, Duino (hoy Dureno), Payamino
superior y Sardino (Juán de Velasco: III-189)6. Ferrer, quien llegó a dominar
fluidamente el idioma cofán durante los nueve años que pasó con ellos, describió muy
poco su cultura y sólo dijo que habían "veinte tribus" dentro de la nación de los
Cofanes y que ellos suspendían sus rencillas internas y se reunían bajo un sólojefe al
ser amenazados por grupos externos (Velasco Ibid: 192). Después de la muerte de
Ferrer, los Cofanes, temiendo la represalia de los blancos se retiraron al interior de la
selv4no fueron vistos hasta más de un siglo después.
Estas descripciones, las más antiguas, de los indios que habitaban las selvas
orientales de Ecuador son importantes para estos indios conocidos como "Quijos", hoy
Quichua. A menudo los que fueron descritos como indios Quijos no lo eran
realmente, como se demostrará.
Los primeros límites étnicos para la Región Quijos.
Una equivocación común entre los antrópologos, geógrafos e historiadores
interesados en el Oriente ecuatoriano es el mal uso de la palabra "Quijos". Esto se
debe en parte a las líneas geopolíticas que dividían la Real Audiencia de Quito durante
la primera parte del siglo dieciséis. Por ser Quijos los primeros indios que se
encontraban cuando se descendía de los Andes hacia el este, ¡oda el área adyacente llegó
a ser conocida como la "Gobernación de Quijos" (Velasco: III-201). El área más allá
de esaprovincia prono llegó a conocerse como el "Valle del Amazonas", Sud América
Portuguesa y "Canelos"/. Pero para propósitos económicos, a la Corona sólo le
interesaban las áreas adyacentes de Quijos y Canelos.
Como se ilustró en las descripciones etnográficas anteriores, en la provincia
adyacente a Quijos, hacia el este, habían muchos grupos indios además de los Quijos.
En realidad, el terriorio ocupado por los Quijos era bastante pequeño, y en gran parte
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cubría un gran sistema de valles que se iniciaban en lo lacta a'los
10.000 pies de altur4 y descendía hacía Baeza a los 6.000 pies. En Baeza el área Quijo
se dividía así: (véase la figura l6)una parte descendía hacia el noreste, bajando con el
río Quijos a corta distancia del alto Coca y la ora descendía hacia Cosanga y hacia el
sureste, hasta Avila, que por aquel enüonces, (el poblado ha sido desplazado desde esa
época río aniba) estaba cerca de la altura de 1.800 pies.
Baez1 Avila y los pequeños caseríos intermedios los describe Ortegón como
habitados por los mismos indios, mientras que las descripciones del pueblo de
Archidona, al suroeste de Avila, el ío Napo al sur y los ríos Coca y Payamino al este
demuestran diferencias culturales. Como se mencionó, los Cof¿rnes formaban un grupo
integrado e independiente al norte de los Quijos. De l¿s descripciones de Pizaro pa¡ece
probable, de acuerdo a la hipótesis de Oberem, que los indios del bajo río Payamino,
del río Coca y todos los del río Napo eran Omagua o algún grupo Tupí
relacionado con ellos (Oberem: l97l:45;1961). Qué grupos ocuparon las regiones al
este y oeste como los que describen Pizarro, A¡enas y Ortegón, es más difícil deci¡,
pero parece que no eran Quijos.
La misión de Canelos
I.os antropólogos heredan otro problema, es la designación Canelo 
-Quichua
sobre la clasificación de los indios que hicieran los primeros cronistas. Otra vez aquí
hay confusión de terminología. Canelos, era parte del título que describía toda la
tierra al este de la cuidad de Quito al pie de la cordillera de los Andes (vea Inca
Garcilaso de la Vega en su obra "Los Comentarios Reales" Parte II, libro 4 en
Markham 1859: 4). Eslo se debía a que las vagas descripciones del área que daban los
españoles se referían a ella como "la tiena de la canela" (vease Oberem 1975:4). Pero
tan pronto como los exploradores comenzaron a distinguir esa á¡ea con más precisión
como la de los Quijos, el área al su¡ se la llegó a conocer como "I-os Caneloq":
El Capitán Gonzalo de Pineda descubrió en el oriente de los Huamboyas un
grupo de indios de ceja, la pequeña provincia de los Canelos, nombre que se
le dio por haber visto ahí los primeros á¡boles de canela y nombre que se le dio
más tarde a todas las tierras de los Quijos donde crecían (Juan de Velasco:
rrr-206).
De esto se concluye que originalmente los Canelos no eran un pueblo sino un
sitio, o más bién muchos sitios.
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lns primeros relatos de los Padres Dominicos, quienes en el siglo dieciséis
tenían la responsabilidad eclesiástica del Area que hoy ci¡cunda al pueblo del puyo,
llamaron Canelos a su primera Misión.
Las descripciones anteriores,junto con las crónicas de los Jesuitas de Chantre
y Herrera, sugieren que los habitantes del área de canelos en la época del primer
contacto con los europeos eran los Penday al pie de las lomas hacia el oeste y los
Gaes al sur a lo largo de los ríos Pastaza y Bobonaza (Maroni: r25; Jouanen: 460).
Los Gaes estaban delimitados por semigaes al este, por Roamaynas al sudoeste,
coronados/oas al sur y suroeste y, el más importante, uno de los grupos Jívaros al
este (Cevallos: 144; Jouanen I94l:444,438; véase la figura t6¡.8 Puesto que los
coronados, oas, Andoas, y caes probablemente todos pertenecían a la misma famiüa
lingüística záparo (Steward 1948:628; chanre y Herrera 1942:2il-213; peeke 1979
comunicación penonal) será suficiente decir que si el primer pueblo de Canelos estaba
constituido por habitantes del río Pastaza (Naranjo 1977: 143-L44), sus habitantes con
toda probabilidad eran Gaes o eran de algún oro grupo de idioma similar alzápuo.
Como relatan la mayoría de las fuentes, el pueblo de Canelos fue trasladado
probablemente Ees o cuatro veces, algunas de ellas a considerables distancias y no
cabe duda de que a veces quedó abandonado (Naranjo l9i7:151). De aquí que el
nombre Canelos realmente se refiere a va¡ios poblados que existieron en distintas
épocas y con diferentes poblaciones que usaban el mismo nombrd. Los datos más
exactos muestran para cualquiera de estos poblados Canelos una población que en su
mayoría usaba el idioma quichua, procedente del río Napo (Maroni 1737: 125).
Ninguno de estos asentamientos dominicanos alcanzaron grandes poblaciones ni
tampoco mucho éxito. Al final del siglo dieciocho el Padre Riofrío trajo a la región
un gupo de 100 jívaros de la zona de Macas, que querían escapar de las luchas intensas
que ahí tenían lugar (stirling 1938:.24; Nzuanjo 1978: 153). Esta "sangre nueva"
sirvió para el progreso del área de canelos. Parientes de esos cien hombres,
según parece, continuaron inmigrando en el fuea y subsiguientemente
constituyeron otros tres poblados los cuales dependieron marginalmente
(Naranjo 1978: 153) del poblado de Canelos.
En seguida, debido a la pérdida casi completa de los Gaes y otros grupos
Záparos por la peste, grupos Jívaros, (específicamente los Achuar), se movilizaron
hacia el sur y sureste de Canelos. Luego no es de admir¿use que Villavicencio en 1856
encontrase que la mayoría de los indios de Canelos hablaran quichua como su lengua
nativa, y también entendieran el jívaro. Sin embargo, los que encontró río abajo en el
poblado de Sarayacu hablabanjívaro como su lengua nativa pero entendían algo del
quichua (Villavicencio I 858:'4 I 5).
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Hoy ambas comunidades son quichua-hablantes, con unos pocos que entienden
el jívaro. Sin embargo, más abajo del río, en los poblados de Conientes y Conambo
se habla usualmente el jívaro, aunque el quichua se entiende o se está aprendiendo. [,o
que Villavicencio vio fue un momento en el proceso de quichuización.
Casi todos los antropólogos, desde Ka$ten hasta Whitten, que han escrito
acerca de los Quichua ecuatorianos de las tierras bajas,se han referido a los
quichurhablantes del norte del oriente (norte del río Napo y todas sus cabeceras y
actualmente las cabeceras del río Curaray) como a los '"Quijos-Quichua". De la
misma manera todos los del sur han sido siempre considerados como los Quichua de
Canelos". Ambas denominaciones son erróneas y conducen a equivocación. Hoy, los
únicos quichua-hablantes que residen el teritorio donde vivieron los indios Quijos son
los del á¡ea de lrreto-Avilalo.
La difusión posterior del quichua por la iglesia.
Es difícil decir a paÍir de las más antiguas fuentes de información cuántos
intentos de penenación del lenguaje quichua se hicieron durante los primeros cua¡enta
años de la colonización española en la zona de Quijos. El oro y la mano de obra
barata las principales fuentes económicas del á¡ea habían ido desapareciendo desde la
rebelión de Avila y Archidona. Diez años más ta¡de en 1589, la población no india del
área era un tercio de la cantidad original. Cuando se supo en el área de Quijos de la
rebelión de los Jívaros, la mayoría de los asentamientos fueron abandonados, los
indios habían regresado a la selva y los blancos a la Sierra (Velasco III,203). Con el
corrupto sistema de la encomienda diezmado, la orden jesuita pudo empezar a funda¡
misiones a través de todas las regiones de la montaña norteña y del Marañón. Si el
quichua hasta entonces había servido como un medio superficial de comunicación, la
primera época misional lo introdujo profudamente en la vida dia¡ia de los indios.
Desde el principio de los 1600 hasta la mitad de los 1700 los sacerdotes
jesuitas usilon la ruta Baeza-A¡chidona-Puerto Napo para llegar desde Quito a las
misiones de "Maynas", una jurisdicción eclesiástica, situada sobre el Marañón, el
Napo inferior, él Pastaza inferior, el Huallaga y el Ucayali inferior (Chanre y Herrera
l90l: 16l, Juan de Velasco 1789:204-20S¡lt. La Orden inrenró varias veces
encontrar una ruta más corm y más fácil, pero no se halló ningun4 hasta justo antes
del decreto real que expulsaba a los Jesuitas del valle Amazónico (Chantre y Herrera:
l90l: 161, 189,214,220 t). La mayoría de sus misiones estaban situadas cerca del río
Marañón, sóto en 1660, cuando se les dio la parroquia, tuvieron las dos misiones en
Avila y Archidona. Poco después el padre Cuevas inició'una "escuela para intérpretes"
enc:rgada de enseñar el quichua a los jóvenes de diferentes idiomas, de manera que los
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indios pudiesen más tarde interpretar y enseñar la doctrina en su propio idioma(Jouanen l94l:438;Chantre y Herrera l90l: l9g).
La escuela de intérpretes de A¡chidona, así como otra que establecieron los
Jesuitas en Borja y una tercera al norte dirigida por los Franciscanos para los indios de
la zona colombiana de sucumbíos (oberem: 1971: g5), desempénaron un papel
inmensamente importante en la difusión del quichua entre odos los grupos de indios
que vivían al norte del río M¿¡rañón. El quichua se enseñó a los indios que hablaban
tukano occidental y vivían al norte der río Napo (vickers: 197ó: aJ¡. Rún más
destructivos para las culturas e idiomas indios fueron los métodos empleados al
establecer estas misiones.
La evolución de una misión seguía con lo que se conocerá en este escrito como
el proceso de "reducción-dispenión", reunía varios indios dispersos que vivían en una
regrrin y los ubicaba en un sitio poblado (llamado reducción). De esta manera la
eficiencia del sacerdote se mejoraba. A veces, los misioneros ignoraban las diferencias
que había enEe los grupos, de modo que la reducción albergaba muchas veces hasta
tres grupos distintos lingüística y culturalmente que, antes de su reasentamiento,
puede que hubieran mantenido gueffas entre ellos (Steward l94g: 512). Aunque las
encontiendas habían sido drásticamente reducidas en número, las que subiistían
-habíam 36 rest¿nres en el área de euijos (oberem l97l: g0)- junto con las misiones
funcionaban como vías de acceso para las enfermedades del Viejo Mundo.
Mientras que los más primitivos modelos de asentamienúo disperso, resultantes
de constumbres sociales y de condiciones ecológicas, servían para proteger a las gentes
de la montaña conEa enfermedades infecciosas, el reunidos en grandes cantidades
redujo algunos grupos del cincuenta hasta el ciento por ciento (Jóuanen l90l: 399;
stewa¡d 1948: 512; whitten r976:7'¡12. Las epidemñs, la hosrilidad entre las tribus
y más tarde los ataques portugueses en busca de esclavos condujeron al abandono de
las misiones por parte de los indios, quienes se interna¡on en la silva.
Aunque cualquiera de las 152 misiones fundadas por los Jesuitas en su siglo y
medio de intervención en la región de Maynas o valle superior del Amazonas (Heredia
1940: 38) hubiera estado sólo por un año, su efecto sobre los indios que sobrevivieron
y que se las arreglaron pa¡a escapar hubiera sido inmenso. ,ltgunós grupos fueron
relocalizados a cientos de kilómetros de sus territorios originalei y otros grupos que
habían sido sus enemigos ocuparon el terrirorio uácantel-3. otrós irupos
disminuyeron tanto su número que lo único que les quedó a los jóvenes restantes fue
c:ls¿use con los de grupos de diferente idioma. Esto tiene mucho que ver con la súbita
desaparición de grupos brevemente descritos como ros Auve, Semigaes, oas/coronado
y Pinche (Jouanen l94l: 442448;Steward t94g:634-637\.
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Julian Steward ha resumido con exactitud los efectos culturales y linguísticos
de las misiones entre los indios de la montañ4 al decir que:
Ellas crearon contactos que eran una condición para la difusión de los
elementos culturales tanto nativos como españoles. Para soluciona¡ los
problemas de la alimentación en estos poblados se cultivaron nuevas plantas,
incluyendo bananas, arroz, caña de azúcar y otras especies del Viejo Mundo.
Las herramientas de acero que facilitaban tanto las tareas agrícolas y la
tecnología,se convirtieron en fuertes atractivos para inducir a los indios a
entrar en las misiones. Para solucionar las dificultades del idioma, se hizo del
quichua el idioma general, se trajeron indios de la Sierra para inEoducirlo. El
efecto en los indios era directamente proporcional a la duración de las
misiones. (Steward 1948: 512).
Sumario
En este capítulo, tres puntos principales se considera¡on como importantes
para el proceso de transformación del quichua. Primero, los términos Quichua de
eurjo y Quichua de Canelos conducen a errores a los etnólogos interesados en los
indios del Oriente del Ecuador. Quijo se refiere a una cultura ahora extinta que vivió
alrededor de los actuales poblados de Papallacta, Baeza, Avila y posiblemente
Archidona. A causa de las diferencias en las condiciones impuestas por el medio
ambiente en las culturas subsistentes de estas comunidades, y las diferencias en las
culturas materiales descritas para ellas, es posible que estos grupos fuer:rn distintos,
unidos solamente por una lengua franca y una alianza similar a la Confederación de los
Iroqueses, para comercio y protección. Canelos se refiere a varias misiones pequeñas,
establecidas por los sacerdotes Dominicanos en el Oriente meridional, cuyas
poblaciones unas veces eran mayorita¡iamente quichua-hablantes y otras veces'
prinrariamente de grupos con lenguaje záparo y jívaro.
Segundo, hasta mediados del siglo diecinueve, los medios por los cuales se
propagó el idioma quichua en esta área estaban estrechamente asociados con
asentamientos coloniales y religiosos de los españoles. Por último, incorporada en
este cambio lingüístico estuvo la aceptación de ciertas normas culturales de los
Quichua de tierras altas y tradiciones euro-cristianas que, acopladas a la cultura
aborigen formaron una cultura"de transición". Ahora investigaremos en este escrito
cómo el idioma quichua y la cultura de transición se promovieron desde la mitad del
siglo diecinueve.
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NOTAS.
I 
"medias cabezas trasquilados de media adelante y de media atrás con cabellos
largos..." (Ortiguera 352-353).
2 Aunqu. la ent¡ada que Huayna Cdpac hizo en la parte alta de la Hoya Amazónica lo
hubiera llcvado un poco al norte de los Quijos, las descripciones dadas son muy
similares a las que Dicgo de Ortegón hizo de los Quijos medio siglo después y no
similares a las hcchas para los Cofanes, que habitaron más tarde esas áreas. Oberem ha
concluido, a partir de estas descripciones, que los grupos que el Inca encontró eran
Ornaguas (Obercm 1971: 45).
3 En ,,rru, postcriorcs, cuando los saccrdotcs Jesuitas capturaban indios jóvenes de un
cierto grupo a fin de "aprender su idioma" o los "usaban como intérpretes" (Jouanen:
444), los captores tenían más preocupación por enseñarles su propio idioma o el
quichua, y de adoctrinarlos en las creencias religiosas y en algún método de control
social que pudieran a su vez promocionar dcntro de sus grupos (Véase Chantre y Herrcra
1901 y Bram l94l). Estos pueden haber sido también los motivos del Inca.
4 Pizuro envió un mensajero con Díaz de Pineda río abajo para averiguar qué había
pasado con Orellana. En la boca del río Coca él encontró rastros de la partida de
Orellana y yuca que él habfa traldo y cocinado a la manera de la yuca dulce. [.os hombres
se pusieron mortalmente enfermos a causa de esto (Herrcra en Markham: 14)
Posiblcmente Obcrem está en lo correcto cuando ascg,ura que lo anterior es una fuerte
evidencia dc que grupos Omagua (Tupí) vivían tan arriba del río Napo. Sin embargo
puedc que la yuca amarga haya sido común cntre los 'l'ucanos Occidcntalcs que vivían
ccrca de csa rcgión antes del contactro.
5 En Archidona los hombres llevaban una falda de cuerdas y las mujeres taparrabos,
mientras que en Baeza y Avila los hombres se vestían con una doble manta. Sus casas
eran también distintas de las de Baeza y Avila. El sobrenombre de A¡chidona,
"Algodones", se deriva dc la abundancia de esta Planta en esa región (Folio 4 y 9b).
6 Markham (1859) reclama que Díaz de Pincda fue el primcro en descubrir el terrilorio
de los Cofanes, sin embargo, no he podido encontrar fundamento para esto en ninguna
de las crónicas.
7 La denominación "Tierra de la Canela" o "Canclos" y la región misioncra dc Maynas
se discutirán después.
8 Los Gaes que probablemente hablaban un lenguaje záparo (Chantre y Hcrrera l90l:
90; Stcward 1948: 628), están constantemcnte mal rcprescntados al considerarse
estrcchamcntc ligados a los Semigaes (Steward 1948:63 l; Naranjo 1977:124; Costalcs
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f975: 4). La equivocación se debe sin duda a una interpretación enónea de la traducción
de su nombre, pero que puede aclararse mediante una referencia a una descripción del
primer encuentro con los Semigaes hecho por el padre cueva: "... los intérpretes Gaes
que el padre trajo con é1, pudieron verificar que éstos no eran Gacs porquc no entendían
el lenguaje. Por esta razón, y ya que eran muy parecidos físicamcnte, el padre les dio el
nombre de Semigaes, o "parecidos a los Gaes" (Jouancn 1941:444).
9 Santa Rosa de Penday existía sin duda,contemporáneamenle con uno de los poblados
llamados Canelos.
l0 Bu"ru se ha hecho casi totülmente mcstiza durante los últimos 100 Años. Sin
embargo, muchos quichuas parlantcs,tanto dc las tierras altas como de las bajas,se han
asentado a lo largo del camino cntre Baeza y Archidona, incluyendo áreas como
Cosanga que caen dcntro del vicjo territorio Quijo.
I I A 
"..., 
se usaba la ruta Baeza-Avila-Santa Rosa.
12 Putu una discusión adicional de las limitaciones sociales y económicas impuestas a
los nativos dcl valle Amazónico véase Meggers l97l; Lathrap 1970; y Vickers 1976.
13 T"l fu" el resultado cuando el padre Cueva removió a los Oas de su territorio
original, haciéndolos limítrofes de sus enemigos de toda la vida, los Caes (Jouancn
l90l:431).
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CAPITULO X
PROCESO DE QUICHUIZACION DURANTE LOS SIGLOS
DIECINUEVE Y VEINTE
Lo poco descrito sobre el siglo XIX
Como se explicó en el capítulo anterior, el idioma quichua y la cultura de
nansición penetraron en la selva del Ecuador y Perú del siglo dieciséis al dieciocho a
través del proceso de insrucción religiosa y lingüísúca. Se llevaron quichua-hablantes
de la Sierra a las colonias y, bajo los auspicios de los Jesuitas y otras órdenes, se
captur:¡ron miembros de grupos indios "infieles" de la selva y se los llevó a varias
escuelas para entrenarlos en el cristianismo y en el quichua. En esa época el idioma
quichua y la cultura de ransición sepromovía por vía de las enseñanzas de los clérigos
y el trabajo forzado en las encomiendas. Sin embargo en el siguiente período esto no
fue así.
Desde principios de 1780 y por más de un siglo, la influencia y actividad
extranjera disminuyeron aparentemente en la zona noroccidental del alto valle
amazónico. Los Jesuitas fueron expulsados en 176'7 y los Franciscanos quienes eran
mucho menos activos ocuparon sus misiones. Veinte años después
de la expulsión de los Jesuitas sólo 41 de las 152 misiones existían todavía en toda la
región de Maynas (Heredia 1940: 38). Esta fue la época de la Independencia de los
países andinos y en los centros urbanos no había gran interés por sus regiones
marginales.Casi no hay fuentes de información para este período hasta después de
1850. En 1868 los Jesuitas entraron nuevamente al Oriente, esta vez por solicitud del
Presidente García Moreno, y se quedaron hasta 1898.
Con el inicio de la nueva época jesuita, se encuentra una situación algo
diferente de la descrita la primera, para los indígenas. Desde que las primeras colonias
nacieron en el valle amazónico hasta la independencia de España, la única
preocupación de la Corona Española fue extraer t¡ibuto de sus habitantes. Luego, en
l4l
184ó, el nuevo Congreso de la Repúblicalndependiente del Ecuador decretó que todos
los indios del Oriente estarían 
"".lntos 
de tal "contribución personal" (Oberem 1971:
94). Sin embargo esto cambió muy poco la situación real de los indígenas de esa área.
La mayoría de los quichua-hablantes que vivían en las "parroquias" de Avila y
Archidona, eran peones de loS patrones blancros dent¡o de un Sistema de "repartos"
en el que, al doble o triple del precio real se les vendía mediante coerción una
mercadería que normalmente no solicitaban, a cambio de nabajo (Jouanen 1977:
129-l3l). Así los indios seguían sujetos por nredio de las deudas a los dueños blancos
de las haciendas. Aunque los recién venidos jesuius a quienes el gobiemo concedió el
control completo sobre el á¡ea, abolieron dichas deudas y libraron el área de
comerciantes y de los máS crueles encomenderos por algunOs años, Su propio
sistema de tutelaje dio aún menos libertad a los indígenas (Véase Jouanen 1977: 85)'
Al final los Quichua prefirieron el anterior sistema de reparios y en 1894 en el
poblado de Loreto,acabaron rebelándose contra los Jesuitas. Ellos maniataron a los
iacerdotes e intenta¡on enviarlos río abajo, pero les convencieron en el último minuto
para no llevar a cabo su plan (oberem 1971: 96; Spiller 1974:-230-234; Jouanen
19':.7:183- 190; informantes personales). Las modalidades de migración de los
quichua 
-hablantes constin¡yeron un factor importante que incidió en la difusión del
iáioma quichua y la transformación durante esta época. Tres formas de migración
tuvieron lugar durante este período. Una era la licencia (libertad). Cuando un indio
esuba endeudado o sujeto a una hacienda podía pedir que lo dejaran librepara ir a lavar
oro o recolecüar fibras para fabricar cuerdas y cón esO palar sus deudasl. La segunda
era la migración por dispersión, arriba mencionada, que era el resultado del temor a
represalias de los clérigos por haberse rebelado o bien emprendida como una defensa
contra epidemias de sarampión o gripe. La última forma de migración era el traslado de
los indi,os sujetos por contratos a sus patrones con los cuales habían quedado
endeudados por coerción, hacia nuevas zonas fronterizas tales como el río Napo
inferior o el alto río Putumayo.
Aunque se permitía el viaje de los indígenas con una licencia' éste era
usualmente l,ocalizado y temporal, a veces se convertía en un largo viaje aguas abajo
del río Napo y aguas arriba del río Huallaga para obtener sal. Tales viajes a menudo
significaban contactos con nativos de otros grupos lingüísticos (Jouanen 1977: 197;
Oberem 1975: 354). Es difícil determinar la importancia que estos viajes de seis meses
desempeñaron en la ditusión del idioma quichua y de la cultura que iba con él' En
cualquier caso, su influencia cesó a la vuelta del siglo cuando la situación pnlítica
entfe Perú y Ecuador empeoró y el cruzar la frontera llegó a ser casi imposible' La
demanda creciente de encont¡a¡ oro para pag,ar sus deudas condujo a los Quichua a las
aguas auríferas de los ríos Curaray, Tiputini, Aguarico y at alto coca, donde aún hoy
se los encuentra entremezclados con grupos como los Siona-Secoya, CofaneS y
Záparos (Robinson 1972: 399).
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La dispersión desde una reducción para los euichua; durante esta era a
menudo significaba un solo regreso a su tumba (una segunda casa con una huerta) a
un día de camino desde la misión. Más aún estas dispeniones ocurrían como reacción
a las epidemias de enfermedades contagiosas porque, como un sacerdote escribió: "ellos
hacían uso del único remedio que les habían dejado, evita¡ el contagio yéndose a la
selva" (Jouanen 1977: l0l). A los refugiados era difícil encontrarlos y no hay
mención !. qur algún colonizador blanco o sacerdote hayan perdido üempo en
busca¡los2. Algunas dispersiones sin embargo, fueron de naturaleza más permanente.
En uno de tales movimientos,la mitad de la población de payamino escapó al
Ma¡añón para evitar el sistema blanco del reparto (López Sanvicente en oberem
l97l: 95). Además,villavicencio (1858: 400-401) describe a un grupo de euichua de
l¡reto que escaparon al sur del río Napo (en la confluencia con el río coca) un poco
antes de str visita en 1856. Este grupo que escapaba para evitar la dominación de.los
blancos, se piensa que integró un circuito de comercio que se extendía por lo menos
desde Quito hasta la región inügena en el alto río curaray (Ibid; oberem 1975: 351).
El tercer modo de migración, el raslado de una hacienda con lodos sus indios a
una región fronteriza relativamente menos poblada, probablemente provocó la más
grande difusión del idioma y la cultura durante el siglo diecinueve. Este se había
vuelto ya un hecho común cuando los primeros informes sobre el auge del caucho
llegaron a la región del alto río Napo. La historia de la región del río Napo inferior
está llena de nombres como los de Enrique kón Morejón, Alejandro Pacaya, Patricio
Mosquera, Oscar Peñafrel y Elías Andrade, quienes traslada¡on sus haciendas desde las
cabeceras del Napo (la región de Quijos) al curso inferior del mismo río durante la
segunda mitad del siglo diecinueve. Estos hombres trajeron a sus indios quichuas (Ipa
197 5). La mayoría de ellos se trasladó con el fin de reclama¡ la propiedad de tierras
ribereñas para fines agrícolas, que por entonces eran habitadas por los Aucas, un
érmino quichua que significa "salvaje" (en este caso probablemente Aushi¡i y Andoa).
Algunos patrones, como Peñafiel y Andrade, vinieron fundamentalmente con la
intención de explotar el caucho. Sus terrenos originales son los sitios de los pueblos
como San Carlos, Puerto Elvira y Mazán, que se levantan hoy en las riberas del Napo.
El idioma de allí es el quichua aunque se piensa que muchos de los indios son
descendientes de los Záparos o de los que hablaban el tucano occidental.
De la misma manera, otras migraciones de haciendas, pero menos
documentadas ocurrieron cuando sus patrones traslada¡on sus peones indios a las
regiones de los ríos Aguarico, Putumayo y San Miguel. Ahí se mezclaron con los
Cofanes, los Siona-Secoya y quichua-hablantes que habían inmigrado anteriormente
desde las tierras altas meridionales de Colombia. Hoy, estos indígenas se llaman a sí
mismos Inganos (Robinson 1972: 399). Orras migraciones de los Quichua
continua¡on aguas abajo hacia el Amazonas y el Mar;urón, donde en la mayoría de los
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casos su idioma.de las tierras altas ha sido reemplazado por el español. Estos indígenas
Se COnvirtieron en una especie de mestizos, a veces llamados "Chapara" (Uriarte 1976:
16), término muy similar al "cabaclo" descrito por Wagley (1946: 140-l4l) para el
Amazonas brasileño.
El auge del caucho.
Todavía otro tipo de migración forzosa iba a tener lugar, y esta demostró ser
brutal para los Quichua y otros indígenas. Todos los derechos que los Quichua
habían conquistado en sus rebeliones contra los Jesuitas al final del siglo diecinueve se
anula¡on fraudulentamente al convertirse ellos en mercadería que se vendía a los
"barones del caucho".
A comienzos de 1870, tres décadas después de que la Goodyear había
descubieno el proceso de vulcanización, los primeros dolores de parto del mercado del
caucho comenzaron a sentkse en el Departamento peruano de l¡reto. Por ese tiempq
todos los indígenas entre los ríos Napo y Coca (que correspondería a la región
l-oreto-Avila ampliada) hablaban el quichua y así mismo lo hacían los de la zona
entre Puyo y Canelos. Desde la última zona, el idioma se abría paso lentamente aguas
abajo de los ríos Pastaza y Bobonaza, reemplazando los idiomas záparo y jívaro. El
quichua se hablaba también en las haciendas más grandes a lo largo del río Napo
inferior aunque, como se dijo antes, la mayoría de los grupos nativos que vivían en la
margen derecha más abajo de la boca del Coca eran Aushiri (que hablaban el zápauo) y
aquellos de la orilla izquierd4 üerra adent¡o, y agua.s abajo de la boca del Aguarico, que
hablaban el tucano occidental. Muchos de estos grupos que hablaban el tucano
occidental, (Steward 1948: 631; Jouanen 1975:39; Villavicencio 1858: 74;76), lo
mismo. que los que hablaban el záparo,vivían entre los ríos Napo y Bobonaza, habían
aprendido el quichua de los primeros misioneros Jesuitas, aunque es difícil decir a
Eavés de fuentes contemporáneas si los indígenas mencionados hablaban este idioma
durante el siglo diecinueve. (Chantre y Herrera, Vickers 1976:. 43). Metraux (1948:
689) asegura que la mayoría de los Cocama sobre el Ucayali y el Marañdn, hablaban o
entendían el quichua y Steward (1948: 558) escribe que en algunas zonas el idioma
original había sido totalmente reemplazado.
Por 1884 la fiebre del caucho inició una migración de empresarios extranjeros
-británicos, americanos, brasileños - hacia la región que determinó una producción
anual diez veces mayor que la de la década anterior3. La política general de estos
ex6anjeros hacia los indígenas era de la esclavizarlos, mientras que a los más robustos
y lisos se les pagaba para cluar indios de los grupos menos beligerantes y obligarlos
a rabajar en la-s estradrs, que eran territori<ls con caucho, pertenecientes casi siempre
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a los extranjeros (San Román 1975: 146-150). oros grupos más belicosos que podían
significar una amenaza para los recolectores de caucho eran cazados y asesinados
(Jouanen 1977:.168). Entre los veteranos del caucho se dice que se consideraban las
pieles de los indígenas como trofeos.
El auge del caucho fue el golpe final a las divisiones originales entre los
grupos indígenas no aculturados del valle superior amazónico. Aunque Steward (1948:
513) insiste en que "los habitantes de los ríos ucayali, pastaza, curaray y Huallaga
sintieron el violento golpe sólo indirectamente", fue de las cabeceras de algunos de
estos ríos, que se los capturaba en las correrías para trabajar en las regiones de
aguas más mansas (S. varese 1972:124). Los quichua-hablantes tenían una clara
ventaja sobre otros grupos nativos empleados en la recolección del caucho a lo largo
de los ríos más grandes. Muchos de los "mayorctomos" mestizos empleados en la
cosecha se habían criado en las selvas orientales ecuatorianas o peruanas o procedían de
los campos de la sierra, y por lo tanto entendían el quichua. se confiaba más en los
"fieles y pasivos" Quichua que en los "Aucas",pero más que nada es que ellos habían
aprendido a través de la historia cómo tratar con las sociedades no-indias (véase
whitten 1976:236:238). Aunque eran víctimas de abusos terribles, en conjunro los
Quichua recibían mejor trato que los nativos no quichuas.
Uno de los efectos profundos del auge del caucho sobre la demografía de la
región del río Napo fue la esclavitud de muchos de los vÍuones adultos de la población,
que los ¿urancaron del área de l¡reto-Avila llevándolos hacia las regiones inferiores de
los ríos Napo y Putumayo, sin tener ya la protección de los Jesuit¿s (que fueron una
vez más expulsados por el Gobierno ecuatoriano en 1898) los indígenas quedaron a
merced de los exclavizadores que vinieron con el auge del caucho. Los septagenarios
que vivían en Loreto todavía recuerdan uno de los ataques para capturar esclavos.
"Hombres y muchachos eran encadenados uno con otro y forzados con garotes a
caminar hacia el Napo" (informante de campo). La mayoría de los euichua que
sobrevivieron a este bfubaro trat¿miento no regresaron río aniba cuando el auge cedió,
sino que se casa¡on con mujeres secoya, witoto, Aushiri o yagua y se asentaron río
abajo en elNapo4. oberem (1971 97-gB) menciona que más áe 1.000 euichua. de
Loreto y Avila fueron capturados y vendidos a los "barones del caucho" del perú
Colombia y Brasil. Menos de cuarenta de ellos retornaron a la zona de Loreto-Avila.
Donde el río Putumayo corre a lo largo del límite entre colombia y Ecuador,
vive hoy un grupo similar de quichua-hablantes cuyos antecesores les ransfrieron allí
con el propósito de ext¡aer caucho. Además, uno encuentra en el Departamento de
Madre de Dios, a lo largo de los ríos Muymanu y Manuripe, a euichua sant¿rrosinos
que les llevaron a esa parte del Perú durante la época del caucho (Luis Uriarte 1976:
47). Las dos poblaciones geográficamente tan distantes, así como los 10.000
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descendientes de Quichua del río Napo superior que viven hoy en el Perú (Varese
1972l.4l3)rdeben dar al lector una idea del enorme efecto que las migraciones forzosas
durante el siglo diecinueve y los primeros años del veinte tuvieron en la propagación
del idioma quichua y la cultura de nansición
Proceso de transformación quichua en los presentes días.
Este trabajo ha descrito hasta ahora los medios de expansión usados por el
quichua y la cultura de transición de 1800 a 1940, en contraste con el período más
antiguo de 1560 a 1780. Mientras que en los primeros dos siglos de contacto, los
blancos promovieron el quichua por el camino de la educación religios4 en el período
más reciente los indígenas quichua' inuodujeron el lenguaje y la cultura de transición
entre grupos distintos lingüísticamente y menos aculturizados por medio de las
migraciones. Ahor4 quiero describir las migraciones quichuas de los últir¡rcs cuarenta
años que diheren de los modos de migración temprana descritos anteriormente.
En esta discusión enfocaré un cambio básico en los movimientos migratorios.
Mienras que las migraciones ya mencionadas que tuvieron lugar de 1850 a 1940 eran
casi siempre el resultado de presiones ejercidas sobre los indígenas a través de un
sistema de trabajo a favor de los patrones blancos, en los últimos 40 años éstos han
disminuido . Recientemente la escasez de tierra 
-generalmente como consecuencia de
la migración de colonos blancos e indígenas desde la Sierra a la selva- ha impulsado a
los Quichua hacia regiones más alejadas, habitadas por grupos menos aculturados.
En 1940 el Gobierno ecuatoriano abandonó el sistema de control bajo el cual
venían viviendo los Quichua desde mediados del siglo diecinueve. De acuerdo con
Spiller (1974: 83-85) y mis informantes de campo, hasta esa época había dos clases de
indios: los "Guviernu Runa" (que significa peaona del gobierno- a veces distinguidos
como "libres") y los deudores. Los deudores fueron los infortunados receptores de
los repartos de los blancos, descritos previamente. La designación de "indios del
gobierno" u "hombres libres" induce a malos entendidos. Grandes cantidades de rabajo
impago se obtenían de los "Gubiernu runa" para limpiar y construir senderos ent¡e
la Sierra y los ríos más grandes, así como para mantener las plazas de los poblados y
los edificios políticos del á¡ea. La intención, al imponer estas tareas era mantener una
defensa fácil de los límites del Ecuador con Perú y Colombia así como facilitar una
posible explotación del Oriente.
Había una jerarquía estricta incluida en el sistema, en la cual los cargos tales
como Guaynaro (transformación quichua de la palabra española "Gobernador"),un
rang,o tanlbión denominado Vara (palabra española que se refiere al bastón que
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portaba),Alcaldi (por el español Alcalde) y Tini-Inti (por Teniente Polírico), se
designaban cada pocos años en una ceremonia complicada y tenían control sobre
subregiones del oriente. En la posición más baja, un Capitán dirigía el trabajo de
más o menos veinte libres, jefes de familia llamados "montón" (spiller 1974: g3;
Villavicencio 1858: 379; Jouanen 1977 83; Oberem t97l: t82)5. En realidad, esta
jerarquía era sólo una herramienta política bien fabricada; la única persona que podía
realmente decidir sobre cómo usar el trabajo era el Teniente político, quien era
usualmente un paFón blanco. Las fuentes no aportan cla¡idad en cuanto al porcentaje
de indios libres y el de deudores, pero el efecto de cada categoría en el estilo de
vida de los indígenas era probablemente el mismo. Durante este período un euichua
tenía que obtener un permiso del reniente Político si era libre, o el permiso de su
patrón si era deudor (Spiller 1974:84).
Aunque el sistema de Gobierno runa fue abandonado hacia 1945, el trabajo
como peón continuó por muchos años más. Sin embargo en los primeros años de la
década de 1940, muchos de los Quichua, presintiendo el desarrollo de una nueva
libertad para ellos y oyendo sobre los altos salarios que pagaban las compañías
exploradoras de petróleo al sur del río Napo, comenzaron a viajar libremente a través
delOriente por primera vez en casi cuatro siglos. Estos primeros viajes establecieron
un cambio en el ritmo de la migración, desde la influencia directa o indirecta de los
blancos, a motivos de provecho propio, orientados hacia la riqueza o a la tenencia de
tierras.
Nuevos vehículos sobre viejos caminos.
Meyer Fortes (1971: 1) ha diferenciado entre "movilidad", el movimiento
dentro de los límites del territorio, y migración, el movimiento más allá de los
límites. Una definición precisa de las fronteras para los nativos sudamericanos de las
tierras bajas sería difícil. Como lo ha demostrado Oberem (1975), viajar entfe zonas
ecológicamente distintas, como desde ceja de la montaña a los llanos anegadizos del
Amazonas, era una característica de los grupos de la selva, aquí ilust¡ados con los
ejemplos de los Quijo primitivos y de los Quichua de los siglos diecisiete al
diecinueve. El único real obstáculo eran los grupos nativos hostiles. Así para el
propósito de este escrito, la movilidad viene representada por viajes que no involucran
un cambio de residencia de largo tiempo. Por otra parte, la migración significará un
cambio de residenci4 aún si es de carácter estacional ,cuando el mismo destino sea
con tinu amente visitado.
La nrovilidad, tanto' voluntaria conro involuntaria, ofrece al Quichua la
oportunidad de conocer nuevos territorios a donde podría emigrar más adelante.Un
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vehículo ya mencionado para la movilidad es el comercio, como los largos viajes de
los Quichua para obtener sal de las cabeceras del río Huallaga. Oros dos vehículos,
usados por los Quichua durante los años cuarenta fueron el servicio militar en el
Ecuador, y los compromisos en la Royal Dutch Shell Oil Company. Los resultados
del primero pueden verse cerca de la base milifar de Montalvo en el sureño río
Bobonaza que era en su mayoría territorio Achuar hasta que allí se estableció la base
hace cincuenta años. Hoy casi toda la población es quichua. A dos días de camino de
Montalvo está el poblado de Conambo, que recientemente ha experimentado el
influjo de los Quichua, aunque en este caso como resultado de la exploración de
petróleo en territorio Achuar.
En julio de 1941 los regimientos peruanos remontaron los ríos que hasta
entonces habían pertenecido al Ecuador usando en parte, tropas integradas por
indígenas Cocama y Jívaro pÍua anex¿r la región hasta la confluencia del Bobonaza
con el Pastaza y la confluencia del Aguarico con el Napo (Whitten l9'16:2M). Tann
Whitten (lbid) como San Román (1975: 187) mencionan a los Quichua durante esta
guerra de límites como guías para conducir por atajos y como portadores de pertrechos;
en la literatura no se hace referencia al hecho de emplear a los Quichua como soldados
en esa época. Whitten menciona el hecho de que aquellos indígenas que no hablaban
quichua eran sospechosos de espionaje (Ibid). Una vez más otros grupos nativos del
Oriente cgnstat¿fon la ventaja de ser runa. Hoy, una gran porción de las fuerzas
armadas usadas en el Oriente son Quichua.
Aunque Hegen (1976:.72) asegura que los geólogos de la compañía penolera
Shell condujeron investigaciones desde 1920 a 1940, a juzgu por las descripciones de
Sinclair y Wasson (1923), éstas constituyeron sólo dos cortos viajes y no tuvieron
casi repercusión en la economía de los nativos. Ferdon (1959: l) señala 1939 como la
fecha de inicio de los trabajos de perforación de petróleqlo cual parece estar más de
acuerdo con los testimonios orales que se recogieron durante mi investigación y con
los datos sobre la const¡ucción de aeropuertos construidos por la Shell para sus
operaciones en el Oriente. El empleo de los Quichua como fuerza de trabajo en el
desbroce de la vegetación para la const¡ucción de las pistas, el uso de atajos y el
transporte de mercaderías en diez años de exploración y perforación se evidencia en la
gran cantidad de escopetas norteamericanas que poseen los habitantes indígenas en el
Tena, Puyo y especialmente Arajuno, donde se estableció una gran compañía
vendedora así como una pista aérea para aviones DC3. Estas escopeun las obtenían en
pago por sus servicios, o comprándolas a los empleados de las compañías al
momento de partir.
Aunque la Shell había salido a finales de los años 40, algunos de los
trabajadores temporales se fueron como jornaleros de t¡es a seis meses a las
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plantaciones de banano en la cosüa noroccidental del Ecuador (Orr: comunicación
personal; historia narrada por informantes¡6. Más tarde, las nacientes plantaciones de
propiedad extranjera, como la plantación de azúcar Zulay (posteriormente de té) y la
Compañía Holandesa para aceite de Palma Africana que abrieron sus operaciones en el
Oriente, absorbieron esta fuerza laboral por un período de diez años; a partir de los
últimos cincuen[a, este fue el único desa¡rollo económico del Oriente. A mediados de
los sesenta las compañías exploradoras de petróleo, esta vez encabezadas por la
Texaco, regresaron al Oriente donde permanecen hasta hoy a lado de la compañía
nacional de penóleo (CEPE). Las repercusiones de estas compañías exploiadoras y
perforadoras de peróleo en el modo de vida nativo se tratarán más adelante. Interesa
ahora ver los efectos que ellas tienen en la movilidad y migración de los Quichua en
el Oriente que continúan siendo fuertes.
El empleo de los Quichua por las compañías exploradoras y perforadoras de
petróleo así como el Ejércitqofreció al runa otro medio de explorar los territorios de
otros aborígenes, con la ventaja adicional de recibir un sueldo y estar protegidosT. Lns
Quichua con una larga historia de trato con los blancos y usualmente con habilidad
para entender el español, actuaban como intermediarios entre los técnicos o
contratistas norteamericanos y los indígenas en cuy:rs tienas rabajan. Esto les dio una
aureola de prestigio ante los menos aculturados en términos de la riqueza asociada con
los empleadores de los Quichua, usada por los runas para su provecho. Entre el
Quichua y sus huéspedes se establecen relaciones de negocios y hasta de compadrazgo.
Un indígena de mediana edad los describe así:
La compañía estaba en el río Corrientes y su zona y nosotros estábamos con
estos Aucas (Ud. quiere decir "Achua¡" le interrumpí)... Sí eso es, así es
como ellos se llaman a sí mismos; y yo llegué a hacerme muy amigo con
este hombre allí; él nos alimentó bien, aún más me dio carne para el viaje por
el sendero. Le dejé una de las linternas de la compañía ..- nos hicimos
compadres.
Aunque la experiencia suena calurosa y amigable, las siguientes líneas del
informante no dejan duda acerca de los motivos:
Ud. hubiese visto la c¡rza que ellos tenían ahí; monos y tucanes todos los
días... aún saínos y venados. Esa selva está llena de carne. Deseo regresar
pronüo, e cüLaf con mi ttcompadrett.
Para este Quichua que vive cerca de un centro bien poblado como El Ten4
donde, la disminución de la cazahace que los tabúes sobre los animales elegibles
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para la c¿¡za sean violados, donde las latas de atún reemplazan a las oEora productivas
atarrayas, el territorio achuar tan poco pobtado le pareció el paraíso. Un Quichua
puede, iomo muchos otros habitantes, hacer muchos viajes de cacería a la región
achuar, y podrían irse a vivir allí con toda su familia.
Sinclair (1929) narró una situación simila¡ a la de arriba cuando estaba a
cargo de una exploración geográfica preliminar para una compañía petrolera. Con
Quichua; de los ríos Napo y Payamino viajó aguas arriba por el río Coca, unas
cuarenta y cinco millas, hasta encontrar un poblado de Cofanes. Cont¡ató a estos
indios como guías cargadores porque conocían el río y pronto intimaron con los
Quichua. En el camino de regreso, aguas abajo, él anotó: "los indios del Napo y
Payamino, que habían oido desde su infancia que los Cofanes eran caníbales, se
Separaron de sus nuevos amigos con prontesas de regresar algún día, para cazal y
pescar juntos" (Sinclair 1929: 2l6b).
Me encontré con situaciones parecidas durante una corta investigación en los
cursos inferiores de los ríos Bobonaza, Corrientes y Conambo del Ecuador. Uno de los
medios por los que estos Quichua conocieron por primera vez esta fuea fue a través
del Ejército que por razones de defensa mantiene senderos abiertos entre todos los ríos.
Ona fue la "Great Westem Geophysiczrl Corporaúon" que trajo trabajadores quichuas a
la región pafa construir una pista aérea y prepafar el á¡ea para la investigación
geológica. El proceso subsiguiente usualmente involucraba una o dos familias de
quichua quea través de las relaciones de compadrazgo o intermatrimoniales con los
Achuar, Se trasladaban al área y a menudo, más tarde, invitaban a reunírseles a
parientes muchos más distantes.
Una vez que los Quichua se han establecido en el área los efectos son
destructivos para la cultura de los nativos. Los Quichua no toleran muchas de las
costumbres de los otros indígenas y a veces se burlan. Un ejemplo de esto es el
poblado de Conambo arriba nombrado, construido en lo que fue antes territorio , achuar
y záparo que había sido fundado cuatro años antes de mi llegada por los Achuar
krcales, descendientes de los Zápuos supervivientes y un complejo grupo de Quichuas
provenientes de varias áreas del sur Oriente. Allí encontré que el quichua se usaba
como lengua franca y que ninguno de los habitantes Quichua intentaba aprender el
idioma de los AchuarE. A pesar del orgullo que los Achuar Odavía muestran por su
culturq los Quichua se consideran más avanzados, y lo son sin duda de acuerdo a las
norm¿¡s nacionales de los blancos ecuatorianos.
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ttReinas aucas'j
Junto con la fuerzas militares ecuatorianas y la búsqueda del petróleo que han
servido como los más comunes modos para el proceso de transformación quichua a lo
largo de los últimos cuarenta años, otros factores también han contribuido para este
proceso. Los waorani por ejemplo han experimentado presiones similares para
cambiar su cultura, que han hecho que los Quichua alavez cacen y ocupen las
reservas de tierras, fijadas para los primeros por el Gobierno. Los waorani son
considerados "salvajes" por los Quichua, al punto de que no intenta¡on alianzas con
ellos hasta hace dos décadas9. En 1955 la misionera Raquel Saint encontró a una
mujer waorani que había escapado de los ataques de otras waorani a su familia,
refugiándose cuando tenía cinco años en una hacienda a orillas del Napo. I¿ hisoria de
Dayuma sc ha convertido casi en leyenda tanto en los Estados unidos como en el
Ecuador. L,lla y su primo mayor, quien escapó con ella, fueron intensamente
adoctrinados sobre el salvajismo de su gente, tanto por los Quichua como por los
blancos que trabajaban en la hacienda.
Dayuma cumplió el papel de informante lingüístico para Saint y como
intermediario para hacer su primer contacto con ese pueblo tan aislado. De este modo
se estableció el escenario p:ua una serie de actos de relación entre los Waorani y los
misioneros asociados con el Instituto Lingüístico del verano, y más tarde con
Quichua. intermediarios. En estas interacciones, Dayuma actuó como intermediaria.
La prima de Dayuma, Zoila, quien también escapó a una hacienda, más tarde se
convirtió en un agente cultural en los Waoranil0. Ambas mujeres se cas¡ron ala vez
con Quichuas; más aún, Dayuma hizo que una de sus hijas se case con un Quichua no
hace mucho tiempo y hace arreglos para un matrimonio similar para la segunda de sus
hijas, Dayuma y Zoila son las únicas waorani bilingües que viven hoy con el
grupol l.
Por casi quince años Raquel Saint ha mantenido a raya a los'blancos
ecuatorianos, exploradores extranjeros, turistas y aún a los Quichua con historias
terroríficas de lo que les espera a cualquier afuereño que intente entrar en las tierras
Waorani. Esta protección está condenada a desaparecer. En los últimos cinco años los
Waorani son acribillados con expediciones de cuadrillas de exploración, comercianfes
blancos, turistas, periodistas, anropólogos, cazadores y pescadores quichuas, y aún la
BBC, ofreciendo toda la ideología y quincallas occidentales incluyendo: la
prohibición del nudismo, escopetas, papas fritas, cáma¡as polaroid y poliol2. Todas
estas costumbres y objetos son aceptados rápidamente por los Waorani, aunque las
enfermedades han hecho que se retiren de los centros más bombardeados. Sin embargo,
las consecuencias de los intercambios estimulados por lo que un guía turístico llama
lsl
las "Reinas Aucas", Dayuma, Tnila y Olga con la sociedad quichua significan la
destrucción de las fuentes naturales y de la cultura de los Waorani. Las tres mujeres
han procurado y arreglado varios matrimonios quichua- waorani negociando de paso
derechc de cazay pesca. Dayuma abiertamente ha anunciado a Eavés de la radio de la
misión Josefina que todos los Quichua que deseen venir a pescar y cx¿u en tierras de
los Wao deben tratar con ella.(Por este servicio Dayuma recibe cobijas, tazas de
aluminio, escopetas y una parte de la pesca y de la caza obtenidas)' El desanollo de
esta modalidad de redistribución y sus efectos en la cultura waorani fueron
recientemente estudiados por Yost y Wilson (1979).
El proceso arriba mencionado de t¡ansformación quichua de los Waorani se ve
reforzado por el favoritismo hacia los Quichua de ciertas instituciones y está también
relacionado con los efectos de la migración de hoy por parte de los Quichua, hacia
regiOneS que antes no eran quichua . Esto ya se enunció cuando me refería a las
preferencias mostradas por los patrones del caucho a principios de siglo y por el
personal militar escuatoriano en su guerra con Perú. Al presente estas inclinaciones
culturales están indirectamente auspiciadas de dos maneras: con el empleo de
profesofes quichua en regiones no quichua o mezcla de quichua y no quichua, y
por ta atta proporción de trasmisión radial en idioma quichua en relación con la que se
hace en onos idiomas nativos del Ecuador.
La colocación de profesores quichuas en centros poblados no íntegramente
quichua-.hablantes es obra de un misionero protestant€ que vive cerca del Puyo que ha
ayudado a emplear más de una docena de profesores bien entrenados en comunidades
que posiblemente no hubieran recibido ofertas de trabajo en escuelas por parte del
Gobierno ecuatoriano. Mientras que esto es ventajoso para las comunidades quichua
y para los Quichua que viven en zonas no quichua' , no es ninguna ventaja pafa otfos
grupos nativos cuando tal como lo muestran los hechos hasta ahora, de hecho es
destructivo pafa su tradición cultural y moral.l3. El poblado de Conambo,
previamente mencionado, eS uno ent¡e varios otros de la región Achuar en los que
esto sucedió. El poblado waorani de Toñapari es un ejemplo aún más extremo porque
el profesor de la escuela de allí rechaza totalmente la cultura y el lenguaje de los
Waorani (Jim Yosc comunicación personal).
De la misma manera la colocación de profesores quichua en áreas que no Son
tales promociona el quichua, a través de las transmisiones radiales ecuatorianas.
Aunque ambos procesos son positivos en cuanto favorecen la identidad indígena, ellos
tienen efectos destructivos para los no quichua. Los programas radiales se transmiten
por lo menos en tres longitudes de onda durante todo el día. En estas transmisiones
predomina el quichua, aunque algunos programas son trasmiúdos en shuar desde una
estación del Oriente ec:uatoriano meridional, y aunque la HCJB ocasionalnrente habla
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en otros idiomas nativos de Ecuador tales como el cofán, el secoya y el shuar 14,
escuchan mucho más el quichua que estos otros gruposls. El efecto de esa
desproporcionada cobertura radial (ocupa el segundo puesto después del español en
horas de trasmisión por día) sobre las otras culturas es difícil de determina¡. Aún más
intrigante resulta saber por qué los indígenas no quichuas prefieren escuchar las
estaciones radiales que usan ese idioma.
Sumario.
Intenté presentar cómo el idioma quichu4 juno con la cultura de transición se
promovieron y difundieron en el valle del Alto Amazonas desde mediados del siglo
diecinueve. Aunque esto contrasta enormemente con el modo cómo se introdujo el
quichua durante el período colonial, algunas similitudes en los métodos siguen con el
advenimiento de la educación bilingüe quichua-español y las Easmisiones radiales en
quichua.losprimeros misioneros Jesuitas y Franciscanos enseñaron y catequizaron en
quichua a los indígenas que hablaban ot¡os idiomas. Hoy, tanto misioneros
protestantes como los católicos enseñan y catequizan en quichua, aún cuando se
dirigen a los oyentes quichualrablantes otros lo oyen y resultan afectados.
Estos dos capítulos intentan dar una revisión histórica de las migraciones
quichuas y las formas que tomaron. Se expücó las primeras migraciones, se sugirieron
las causas para las migraciones actuales de los Quichua. Por qué el idioma y la
cultura (quichuas) continúan siendo adoptadas por otros grupos es otra pregunta que
espera aún contestación. El éxio del proceso de la transformación quichua es probable
que se encuentre en la dinámica de los Quichua como "agentes culturales" entre la
cultura nacional dominante y las culturas indígenas más atrasadas. Se sugirió antes que
el prestigio de este papel resulta del acceso de los Quichua a los bienes de la sociedad
blanca y que este ayuda luego tanto a la migración como a la asimilación. Regresaré a
esta hipótesis en el capítulo final de este escrito.
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NOTAS.
I D"bido a la negativa de conceder licenclas y a las demandas de trabajo de los
sacerdotes hacfan que los indios escogieran el sistema de repartos en vez de las
reducclones de las misiones católicas.
2 Por otra parte, sobre los ríos más pequeños al sur del Napo se usaba a los Záparos
para cazar a los fugitivos de las haciendas de los blancos (Oberem l97l: 95).
3 La producción de ese aáo fue de 540.529 kg. y aumentaba cada año hasta que en l9l0
se exportaron del Departamenlo peruano de Lorcto 4 y medio millones dc kilogramos de
caucho (San Román 1975: l3l).
4 Al 
"isitur el pueblo de Mazán cerca de la boca del río Napo, en lo 
que hoy es Pcrú,
noté en los archivos del teniente político que más del 50 % de los residentes, tenían
apellidos del área l¡reto-Avila.
5 Aunqu" el último Guaynaro murió justo antes de mi arribo, el último Capitán de
Avila vivla lodavfa y me describió el sist¡ema que se tratará más adelante en este trabajo.
6 La ¡ornada normal o período de trabajo, era de tres meses activos y un mes de
vacaciones. De la información recogida, los Quichua generalmente nuoca trabajaban
más de tres jornadas o, hasta que el hombre hubiese ahorrado suficientes salarios para
cubrir el precio de una esposa y una fiesta de bodas.
7 Sin embargo no siempre hay proúección. En 1977 tres Quichua que cortaban hicrba
para una firma francesa a cargo de exploraciones geológicas, fueron asesinados por
Waorani al entrar en sus tierras.
8 Elk" Mud". y Richard Gippelhauser que han dirigido investigaciones entre tos Achuar
del Perri, contaban ejemplos en que los Quichua han aprendido achuar, aunque lo
contrario parece lo más común.
9 Au.", en quichua "salvaje", fue y todavfa es usado por los no Waorani para
distinguir a esta gente. Pero además de ser peyorativo, es también desorientador porque,
como lo ha establecido Whitt€o (1976: 12, 13 30), también puede significar cualquiera
de los grupos Jívaros, Muratos o Záparos.
l0 Un guía turfstico me informó que estas mujeres eran "Reinas Aucas'i un concepto
irónico si se considera la naturaleza aislacionisLa de su sociedad patrialcal.
I I Lr .*..p"ióo a esta regla es Sam Padilla, el hijo de Dayuma, que es cuadrilingüc
pucsto que aprendió el quichua en la hacienda, más tarde sc educó cn Quito y en los
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Estados Unidos a expensas de Raquel Saint. El, ocasionalmente, conduce expediciones
turlsticas al territorio Waorani, pero no es considerado waorani puro por la mayorla de
estos indlgenas.
l2A.tuul..nte, la creencia quichua dc que "la gente desnuda es salvaje,', o son ha
ocasionado que la mayorfa de los waorani vistan ahora ropa occidental, pero muchos
turistas euroPeos y norteamericanos practican la cooducta opuesta al estilo del "regreso
a la vida natural", quitándose toda la ropa al aproximarse a un claro en la región
waorani. Esto creó en ellos más confusión. Según las normas waorani el ser visto sin
el cordón pénico cs una desgracia. (Jim YosL comunicación personal).
13 Aunqu. estc juego muesfa un cierto entusiasmo ciego de parte del misionero Lloyd
Rogcrs, mucha de la culpa de tal situación rccae sobre los hombros del Ministerio de
Educación ecuatoriano al rehusarse a rcconocer los pedidos de profesores bilingües
hechos por lLrs indígenas (Vóase Carpentcr y Stuccher: 1979).
14 HC¡g, parte de la Radio Mundial de la Amistad Misionera, es la más fuerte estación
de radio en el Hemisferio Occidental y es responsable de Ia mayoría de estas
t¡asmisiones. La Misión Josefina de Tena ha respondido a esto con sus propios
programas en quichua. La mayoría de los programas de ambas estaciones son de
naturaleza religiosa.
15 Ertu impresión se deriva de comunicaciones personales con antropólogos y
lingiiistas que trabajan con ot¡os grupos en el Orientc asf como de mis propias
observaciones. Más atractivos para estos otros Brupos son los himnos de origen
anglo-amcricano con letra quichua y música indfgcna de las Tierras Altas.
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PARTE III
QUICHUIZACION
CAPITULO XI
LA POBLACION DE LORETO-AVILA
COMO EJEMPLO DE OUICHUIZACION
Cultura de subsistencia y de no subsistencia.
Al presentar la etnohistoria del á¡ea selvática del norte del río Marañón y del
oeste de los ríos Napo y Aguarico se ha intentado una exploración diacrónica de los
pueblos nativos que vivían en el cuadrante noroccidenüal exEemo del alo valle
amazónico. El estudio de estos grupos se ha orientado hacia la definición del proceso
de transformación quichua. La población que habla quichua y que participa en la
cultura de transición de los Quichua ha absorbido y reemplazado totalmente las
culturas no relacionadas lingüísticamente como los Quijo , los Murato, los
Omagua-Yate, así como los que se cree han sido grupos de idioma zápuo, conocidos
como Iquito, Aushiri, Gae, Roamaina y Oas. Aunque estos grupos confluyeron en la
cultura quichua homogénea, en mu.chos casos han conservado rasgos de las culturas
aborígenes.
Ajuzgar por los relatos de los cronistas españoles, muchos de estos grupos de
la selva norteña compartían técnicas de subsistencias similares si no idénticas. Estas a
menudo incluían la cacería con cerbatanaylolanza, mayor dependencia de la yuca
dulce, la horticultura de quema, siembra en huecos abiertos con estacas y cubiertos
con abono (estiércol) y la recolección de frutos silvestres, animales e insectos. Estas
similitudes y otr¡ls se debieron probablemente a la difusión de la tecnología a lo largo
de las rutas comerciales indígenas (Oberem 1975) y a las restricciones impuestas a los
indígenas por el medio selvático tropical. La más grande excepción a esta
homogeneidad en la . subsistencia se encuentra en Baez4 un pueblo que actualmente
se encuentra más arriba de la zona de bosque tropical húmedo. Sin embargo, existían
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mayores variaciones enhe los grupAs aborígenes en cuanto a las costumbres ajenas a
la subsistencia, tales como la estructura social, las creencias en hechicería, la
mitología, la ornamentación y el lenguaje. Los contactos posteriores con los blancos
y quechua-hablantes cambia¡on dramáticamente las características de estas categorías
culturales de no subsistencia, pero alteraron rnínimamente las costumbres en la
subsistencia de estos grupos. Hoy, la cultura de fansición quichua, con variantes
regionales, comprende estos rasgos alterados de la subsistencia en la selva tropical y
una combinación de rasgos en las categorías euro-cristianas ajenas a la subsistencia de
los indígenas de las úenas altas y conservados por los aborígenes.
En este escriüo se idenúfica como la línea base a la cultura aborígen en su
integridad, antes del contacto con los blancos y quichua-hablantes. Pa¡a el propósito
del análisis, la línea base para la cultura de transición quichua de cualquier subregión
se establecerá mediante la eliminación de lo que podemos identifica¡ como producto de
la influencia después del contacto de las culturas euro-cristianas y de los indígenas de
la Siena y, a continuación, por la exEapoblación de los rasgos aborígenes conservados
y por las descripciones etnohistóricas. El éxito de este método depende en gran parte de
la cantidad de información etnohistórica disponible para la subregión en cuestión y del
grado en que la cultura de transición quichua particular quedó afectada en el contacto
posterior con las culturas de los blancos, de los serranos y de otros grupos de las
planicies. Además, como lo indica Robert Murphy, no hay en las Américas algo
como un "estado estable". Las sociedades indígenas estaban "en un estado de flujo y
orbellino mucho antes de que nuestros registros comenzaran" (1971: 3l). Así, tales
subregiones quichuas como la de Canelos, donde la cultura era una combinación de las
culturas guerreras de los Jíva¡os y Zápwos que estaban quichuizadas, presentan
especiales problemas en la identificación de los rasgos de la línea base.
Para los indígenas de Loreto-Avila, tal análisis, aunque presenta algunas
dificultades, es atgo más fácil, aunque ha ranscurrido más tiempo desde la
quichuización de los Quijos en retaéión a otros grupos del Oriente y hay muy pocas
supewivencias de la cultura aborigen , quedan descripciones históricas de la época del
contacto felizmente muy precisas, que ayudan en la comparación de la cultura. Este
capítulo intentará reconstruir en la mayor extensión posible la línea base de la cultura
Loreto-Avila y, contrastándola con la información etnográfica obtenida y aquí
expuesta, definir aún más las fuentes del cambio desde el contacto. Por otro lado, las
ümitaciones del análisis se examina¡án y se buscarán explicaciones sobre por qué la
quichuización ha alterado más profundamente sólo ciertas categoría; de costumbres de
la cultura Loreto-Avila.
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La línea base de Loreto-Avila.
La cuestión que más nos deja perplejos a los antropólogos interesados en los
Quijos es si su origen está en la Sierra o en la Amazonía. Steward enumera vrios
rasgos culturales de la Sierra que se encuentran entre los QuUos: '?atatas, metaluryia
en oro, momificación, abalorios de hueso como dinero, adivinización en la coca...
poblados cenrales para ocuparlos sólo temporalmente y el gran @er político de losjefes". El insinúa que probablemente: "los Quijos hayan sido una tribu Chibcha de la
Sierra que se trasladó a la montalia y adaptó algunas de sus características culturales,
especialmente su modelo económico a la selva" (Steward 1948: 652-653). Steward
se basa en la afiliación lingüística al chibcha de la clasificación de Rivet (1924). Sin
embargo, somo Oberem apunta, esta clasificación para los Quijos se basa casi
totalmente en la cultura material antes que en asociaciones lingüísticas. Solanrente
tres palabras quijo aparecen en la literatura antigua.
El problema de deteminar la línea base para Loreo-Avila resulta compücado
porque los cronistas no distinguen las diferentes comunidades quljo y sus culo¡ras. A
juzgar por las descripciones antiguas, los Quijos no tuvieron una cultura tan
homogéneas como se cree.Aunque las descripciones de Ortegón son posiblemente más
detalladas que para cualquier otro grupo con el que contactó en esa épocA ellas
contienen suficientes ambigüedades para conducir a un etnohistoriador a varias
conclusiones contradictorias. Ortegón dice que los Quijos bebían chicha, tanto de
yuca como de maí2, comían papa y camote, yuca y maízy vivían en casas hechas de
Íügamasa y juncos, cubiertas con paja (Ortegón 1577,folio 3b). La chicha de marn,
las papas de la Sierra y las casas de argamasa y caña cubiertas con paja no son
comunes en la montañ4 ni la yuca se da a la altura de Baeza. Aunque el clima de
Baeza a los dos mil metros de elevación, es'suficientemente frío para el cultivo de la
patata, esto hubiera sido mucho menos probable en Avila (a cerca de 500 metros). Tal
vez los Quijos se parecían a una tribu peruana de la Sierra que vive y cultiva
eficientemente zonas de ecología múltiple dentro de una altura diferencial de 2600
meEos (véase Webster 1970). Villavivencio (1858: 402) describe una agricultura de
propósito múltiple semejante a los indígenas que vivían entre Avila yBrezadurante el
siglo diecinueve. Es también improbable que las casas de Avila hayan sido cubiertas
con paja, debido a la falta de pasto de páramo (pastos alos) pero sí es probable que
lo fueran con hojas de palma. De muchas maneras este cronisüa era descriptivo pero no
discriminativo. El dice de las casas de A¡chidona: "Son iguales que las de Baeza"
excepto que los techos se hacen con hojas de palma y no tienen paredes (Ibid folio l0).
Ortegón no estaba necesa¡iamenüe errado en su descripción de estos indígenas, pero
probablemente sí en su convicción de que sus culturas eran similares-
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Descripciones antiguas en contraste con la sociedad Loreto-Avila
actual
A pesar de estas inconsistencias, la mayor parte de la cultura material descrita
por Ortegón y oEos cronistas de esa época, concuerdan con las descripciones de los
indígenas de la montaña en el presente. La organización social es el modo más
notable en que los Quijo diferían de sus descendientes actuales de Loreto, como se ha
discutido en el capítulo VII. La densidad de población era mucho mayor en el
momento del contaco y un sistema centralizado servía para unificar varias
comunidades para el comercio y para la guerra. Había también una clase de esclavos.
La poligamia, los ritos de la pubertad y los tabúes asociados con la mestruación
femenina son otras características quijo que han dejado de existi¡ en la cultura de
l.oreto-Avila (Ortegón 1577; Orteguera s.f; Oberem l97l y 1975). Sin embargo,
estas últimas características, junto con la deformación de las cabezas y las religiones
animiáticas, no son desconocidas en otras partes de la selva aún hoy.
La ropa y la ornamentación también han cambiado desde la época del contacto.
I-os hombres de esa época vestían algo parecido a un tapanabo y las mujeres una
envoltura alrededor del regazo. Sin embeugo, Ortegón (1577; folio 4) describe a los
varones de A¡chidona provistos de cordones con los que sujetaban sus penes. Tal
diferencia sugiere una posible tercera cultura, distinta a la de Avila y de Baeza.
Ortegón falla en toda su descripción de Baez4 Avila y A¡chidona al mencionar
el lenguaje que se hablaba, de modo que uno no tiene la seguridad de que sea el mismo
en las tres regiones de los "Quijos". A causa de las variaciones substanciales en el
medio de las tres comunidades, es posible que los Quijo, fuesen una confederación
multilingüística. Esto podría explicar las diferencias que se describen en las crónicas y
que aún así mantienen a estas tres comunidades bajo la misma denominación tribal de
Quijo. Las diferentes comunidades quijo pudieron originarse en regiones totalmente
distintas: los Baeza pudieron ser originalmente un grupo de la Siema que migró hacia
la planicie sin abandonar totalmente sus costumbres de subsistencia, mientras que los
indígenas de Avila y Archidona pudieron verse impedidos desde las regiones
amazónicas hacia las tierras más altas que constituyen el límite de la agricultura de
selva tropical. Desde luego, esta no es sino una perspectiva que podría explicar las
discrepancias en las primeras descripciones de esta subregión.
lo que es más evidente en esas descripciones de esta parte de la selva es que
había un comercio considerable con los grupos vecinos. Oberem (1975) describió
mucho este comercio en un a¡tículo bien documentado. Además, se puede deducir de
las descripciones de la rebelión de 1578 en Avila-Archidona, que estas comunidades
eran capaces de forma¡ alianzas militares temporales para expulsar intrusos (Ortiguera,
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s.f.) similares a las alianzas formadas durante la rebelión jívara de 1599 (Velasco
1798:209). Por lo tanto, la difusión dentro de esta región de rasgos culrurales como
los descritos por ortegón 
-el aplanamiento de las frentes, el uso de la coca, la
abstinencia durante la menstruación, los rios de la pubertad y el embalsamiento de
los muertos- si no son indígenas pudieron venir de la Sierra norte y del valle
Amazónico. Esta asimilación no parece extraña si se recuerda que Archidona, Avila,
Loreto y Baeza se sitúan sobre la ruta más conveniente enFe el Valle del Amazonas y
la Sierra. Estas rutas probablemente se usaron durante milenios por los indígenasrpor
los misioneros católicosrpor más de trescientos años y aún ahora,tractores traylers de
dieciocho ruedas las siguen utilizando.
Fuentes de rasgos culturales.
La figura # 17 esboza, según las categorías culturales,las características más
importantes de la cultura de transición de los Quichua de Loreto-Avila. Estas están
divididas en columnas, indicándose las fuentes culturales de las cuales se derivan. En
este análisis,los rasgos de la cultura indígena de las tierras altas y los de la cultura
española de los siglos dieciséis a diecisiete representan los efectos de la
quichuización sobre la línea base cultural preexistente, que era principalmente
representativa de la "cultura indígena de la selva tropical". Como ya se mencionó,
debido a la localización de la subregiones de LoreteAvila sobre una importante ruta
comercial enFe la Siena y el Amazonas, algunas influencias de los indígenas de la
Sierra sin duda se representaban en la cultura de la subregión antes del contacto con los
europeos. La categoría de "influencia modema" contiene rasgos que resultan del
proceso de mestización, que se inició hace poco en la zona de Loreto-Avila. La
columna del medio, "cultura de la selva tropical modificada", comprende una mezcla de
rasgos de las otras fuentes culturales o instituciones que son la respuesta a presiones
o necesidades creadas por la incongruencia de las reglas culturales conflictivas o de las
costumbres para subsistir que no se originan en cualquiera de las culturas, pero que se
incorporaron en el momento del contactol.
Categorías Culturales.
Estas fuentes de rasgos culturales se dividen en las cinco categorías culturales
enumeradas a lo largo del margen izquierdo del cuadro: l) Lenguaje, 2) Estructura
Social, 3) Subsistencia, 4) Ideología, Cosmología y Religión, y 5) Diversión. Se
subdividió la cultura de Loreo-Avila de esta manera para determina¡ cuáles áreas se
vieron más afectadas por la quichuización. La categoría "Estructura Social" resume
toda la información incluida en el capítulo anterior, "Laorganización social pasada y
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presente de Loreto-Avila", y la categoría "Subsistencia","Cultura Material y
Economía". La categoría "Ideología'se considera aquí dentro de un contexto más
amplio que solamente la Cosmología, la Mitología y la Religión. Pa¡a el propósito
de este estudio nos interesan los efectos de la quichuización sobre el modo en que los
Quichua de L¡reto-Avila conceptualizan los eventos y las fuerzas. Por lo tanto la
influencia de la ética y la política euro-*ristianas en las costrumbres sexuales y
gueneras aparecen en esta categoría, aunque puede decirse que ellas pueden también
provocar cambios en la conducta social. La categoría de "Divenión" incluye todos los
comportamientos y la cultura material que no tenga¡r que ver primariamente con la
subsistencia, organización social, cosmología, mitología y religión¿.
Análisis y resultados.
Del análisis del cuadro se puede decir que mientras o los Quichua de
L¡reto-Avila recuerdan más bien a los habitantes de la selva tropical por la tecnología
de subsistencia, la mayor parte de su estructura social resulta de la primera
quichuización. En la categoría de ideología parece que las influencias de la cultura
base de la selva tropical y la antigua cultura euro-cristiana se representan
equitativamente, si bien "influencias modernas", en menos escala, comienzan a
remplazar rasgos de la primera de las dos fuentes anteriores. Sin embargo, se debe
tener presente que la primera adopción del idioma quichua debe haber sacrificado
algunos modismos mentales relacionados con el lenguaje aborigen del grupo. Los
efecüos sutiles que la estructura del lenguaje quichua pudo tener en la estructura social
y en los modelos de pensamiento que existían en l¡reto-Avila antes del conüacto, son
hoy imposibles de determinar. Finalmente, no hay objeción en cuanto a que la
mayor influencia en la categoría de lenguaje es la del quichua de la Sierra, pero los
datos del cuadro sugieren que debemos t€ner presentes la influencia de las otras tres
fuentes.
lns rasgos culturales esbozados en el Ecuador representan sólo una porción
pequeña de los elementos encontrados en la cultura l¡reto-Avila. Se espera que esos
rasgos sean representativos del total. Sin embargo, aunque use mis datos para estimar
la mayor o menor influencia que una fuente cualquiera tiene sobre una categoría
cultural, los valores que aquí Se dan, representan impresiones y no pretenden ser
estadísticos. Admitir cierta subjeüvidad en mi análisis de los datos es una invitación a
las más ásperas críticas que se hacen a una disciplina cada vez más vinculada con la
metodología empírica, pero como se demostrará en la siguiente sección, es quizá el
método más seguro para juzgar algunos tipos de cambio de cultura.
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El problema de la metodología.
Aún cuando es concebible que los factores numéricos que representan la
intensidad de un cambio de cultura se podrían asignar a los rasgos incorporados en una
cultur4 los efectos totales de los rasgos son a menudo más completos que el cambio
neto original. Un elemento como el machete, por ejemplo, representa materialmente
sólo el aumento de una herramient¿ para la tecnología de subsistenci4 y sin embargo
en términos de cambios en el tiempo necesario para la horticultura, para la
construcción de casas y canoas y otras actividades para la subsistencia, se clasifica
como segunda en importancia después del descubrimiento del fuego. I.os efectos de las
herramientas de acero en general sobre las culturas originales son casi incalculables y
a menudo crean un cambio inconmensurable en la calidad de la vida. Sin embargo, en
lo que al nrachete se refiere en la cultura l¡reto-Avila, el cambio fue más cuantitativo
que cualitativo. El machete reemplazó una herramienta de piedra similar pero mucho
menos eficiente. Aunque permitió a los indígenas tener mucho más tiempo libre 1ue
inicialmente pudo ser absorbido en el trabajo para el endomendero o para el
misionero que les dieron la herramienta- no cambió el proceso de limpieza de las
huertas,la construcción de casas o el tallado de las canoas, sino que a lo sumo aceleró
dicho proceso. Con semejante reducción en la demanda de rabajo, podría esperarse que
se operara un cambio en la organización social del grupo. Sin embargo, tal cambio
parece que no ocurrió en Loreüo-Avila, respecto a las que fueran las demandas sociales
de tecnología de henamienta de piedra. La limpieza de los bosques para una chagra es
todavía un evento social en el mundo quichua (descrito en el capítulo VI) aún cuando
hoy la demanda de trabajo es incomparablemente menor que en el tiempo en que se
usaban herramientas de piedra. La parte de esta tarea que más ha facilitado la
introducción de las herramientas de acero es el tumbe de los á¡boles que en los días
anteriores al contacto probablemente demandaba la mayor cantidad de gente. Hoy
todavía se convoca a un gran número de Quichua para tumbar los árboles, lo que toma
sólo unas pocas horas en comparación con el desagradable rabajo de cofar y quemar la
maleza, para el cual poca gente ayuda. De este modo, al menos para los Quichua de
l¡reto-Avila, parece no existir conexiones demostrables entre una disminución de
demanda de trabajo aca¡reada por la introducción de herramientas de acero y los
cambios en la organización social.
Del mismo modo, uno podría argüir que el advenimiento de la escopeta debería
señalarse como la causa de los cambios en la organización social de l¡reto-Avila. Sin
embargo para establecer esto, debería demostrarse el cambio desde la rudimentaria y
laboriosa técnica de cacería a una técnica individual decaza, con escopeta. Es dudoso
que t¿l cambio haya ocurrido en la sociedad quichua de l¡reto--Avila. La única acción
válida de un gran grupo de cazadores, como Ross (19'76) lo hace notar, es el rodeo de
un tapir o de una manada de saginos. Pero se sabe que lo hacían los primitivos
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cazadores quijo, con la diferencia dg que, en lugu de usi¡r una escopeta para matar los
animales grandes, usaban una lanza. Una vez que la presa está rodeada una u otra ¿uma
tiene poca diferencia. Si alguna la hay es en la necesidad de un mayor número de
hOmbres COn eSCOpet¿, porque tOma más tiempo caryar el arma que retirar la lanza.
A pesar de estos itfgumentos la escopeta y el machete pudieron provocÍu
indirectamente cambios en la organización social de los Quichua al crear una nueva
necesidad. Como estas herramientas ahorran trabajo, llegaron pronto a Ser muy
deseadas y eso animó a los indígenas a relacionarse con los blancos y los misioneros
que Se laS proveían. Excepto en los caSos de asalto y robo, el procurarse tales
herramientas requería algún cambio sociocultural. En muchos casos, la obtención de
estos bienes implicaba para los indígenas la esclavitud o el contrato con el
comerciante.
Finalmente, nO se debe creer que todas las innovaciones debidas a la
quichuización necesariamente aumentaban la eficiencia. La presencia del plátano en
Sud América se atribuye al contacto con los blancos. Aunque cambió la dieta de los
indígenas y proliferó a tal punto, en la actualidad constituye una de las especies
botánicas más esparcidas en la Amazonía, no contribuyó mucho más al consumo
indígena de calorías, vitaminas y proteínas que la yuc4 la mayor fuente alimenticia de
los Quichua. Aunque el aumen¡o en la va¡iedad de cultivos que consume un grupo es
una ventaja p¡ra su supervivencia, el plátano por sí mismo es un alimento menos
seguro debido a que no se lo puede cosecha¡ durante todo el año, cuando se lo
necesita3.
cambio cultural y etnicidad entre los Quichua de Loreto-Avila.
Se espera que con el análisis de los efectos de la quichuización en la cultura
l¡reto-Avila y en otfas culturas del pasado y del presente se profundice más en el
conocimiento de los procesos de cambio cultural en general. Se subrayaron las
cualidades particulares de este tipo de quichuización en todo el texto. Pueden
elaborarse algunas conclusiones generales cuando se analizan individualmente algunos
componentes del proceso, aunque ésta no se compafa en su totalidad con ningún otro
ejemplo de culturización, debido a los cambios en su dinámica vividos a lo largo de
siglos.
Vimos que para los Quichua, como para la mayoría de nativos sudamericanos
(Stewa¡d 1948:516-518), muchos bienes fueron aceptados por su cultura de
subsistencia. Barnett sugirió que tales costumbres están más dispuestas al cambio que
otras. El asegura que:
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varios estudios de aculturación parecen mostrar que los aspectos tangibles de
cualquier cultura se difunden más rápido que los aspectos puramente
ideológicos @arnett 1953: 375).
Como se dijo en la sección anterior, estas herramientas, cultivos y adornos por
sí mismos no causaron uh cambio en los "aspectos ideológicos" de la cultura
aborígen. Para los Quichua de LoreteAvila, estas herramientas no prov@aron
cambios mayores en los métodos de caza y cultivo de huertas, excepto en cuanüo
aumentaron la eficacia en las tareas de subsistencia. Sin embargo, como se ha
puntualizado, también la necesidad creada por esos artículos najo consigo una forma
diferente de cambio social, con respecto a las relaciones de los indígenas con los
primeros blancos que les proveían las herramientas.
En pequeñas sociedades nativas la reciprocidad es demasiado importante y se
obtiene poder a menudo por medio del endeudamiento. Dentro de esa modalidad, los
blancos fueron capaces de controlar políticamente a los indígenas sin tener que usat
necesariamente la fuerza. I¡s blancos comerciaban con los euijo sólo cuando era
necesario en el afán de acceder militarmente a la región. Se dice que Gil Ramírez
Dávalos trajo cargas de sal y ropas para los "Jefes" de los euijo , diciéndoles que
volvería de "visita" pero omitió que su visita involucraba la construcción del pueblo
de Baeza (Oberem I97 l: 63;Porras 197 4: 4548).
sería difícil creer que los habitantes de la región de los euijo no estaban al
tanto de las intenciones españolas de dominio. Sin duda conocían lo que había ocurrido
con el Imperio Inca, por las historias que contaban los indígenas seranos que
escaparon en las dos décadas anteriores. Tal vez las primeras expediciones españolas no
fueron siempre recibidas en estos valles por ese motivo. Al final, dos factores hicieron
asequibles las metas de los españoles. P¡imero estaba la predisposición de los nativos
a la innovación que provenía del hecho de vivir a lo largo de las rutas comerciales. l¡s
Quijo quizá se imaginaron que una relación de comercio activo con los invasores
impediría que el trato de los españoles para con ellos fuera muy áspero y les permitiría
obtener algunos de los lujos materiales que estaban llegando. Segundo, las
oportunidades de escapar para los Quijo eran limitadas. Sus comunidades no eran
como muchas otras sociedades de la selva más cercana al Amazonas, que vivían en
comunidades dispersas, atomizadas, capaces de escapar cuando se acercaba un at¿que.
Habían más de 15.000 individuos dispersos en la superficie de estos valles {ue
ascendían hacia los Andes, y ellos dependían pa¡a su protección de un complejo
sistema de alian2a (ortegón 1577; oberem 1970:340-42, 55). Ins españoles con tres
décadas de experiencia inutiliza¡on tales sistemas, extinguieron toda resistencia y
establecieron colonias en la región.
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para los euüo de esta époc4 cualquier deseo de obtener riqueza de los bienes de
los españoles se frustraba siempre. Llegaron a depender de las herramientas de los
blancos a medida que los españoles les demandaban más y más Uabajo, dándoles a
cambio algunos objetos.
A ñn de ent€nder los cambios culturales que experimentaron los indígenas en
ese entonces, basta considerar los deseos, las metas y los métodos de los
encomenderos españoles. Los españoles vieron la región como una fuente inagotable
de oro y tejidos de algodón y vieron a sus habitantes como la mano de obra que
necesitaban. Aunque la conversión de. los indígenas al cristianismo fue una
preocupación de los misioneros, para la Corona Española fue sólo una cuestión de
óontroi sobre los nuevos súbditos. La unidad entre los indígenas, tanto si se la
enfocaba bajo jefes políticos como bajo los hechiceros religiosos, era una amenaza
para el nu"uo .égitnen. En alguna forma,la eliminación de la autoridad de los 'Jefes"
por p.tt" de loJmilita¡es españoles condujo al levantamiento de 1577. (Oberem
igll-PlZ). OEa amenaz a contfa los soberanos españoles provenía de las guenas y
venganzas entre estos grupos indígenas. También esto se eliminó rápidamente.
Los primeros españoles miraron a los indígenas como un medio para
enriquecerse, y por eso no les importó alterar su estructura política y religiosa más allá
de ló que se neiesitaba para el control. Sin embargo, la muerte por enfermedad y el
maltrato aumentaban la tensión en el sistema social indígena. Una reubicación fotzada
contribuía a desintegrar la estructufa familiar aborígen y la innoducción del quichua de
la sierra terminó despojándoles de sus lenguas originales-
Tal historia de ruptura de la vida nativa y de abuso no fue desconocida en la
Amazonía durante el siguiente siglo. lns Quichua representan sólo uno de los tres
posibles resultados del maltrato. Muchos grupos como los Maina, Omagua y
Yurimagua, fueron rápidamente esclavizados por los encomenderos o capturados por
los portugueses, llevados río abajo y vendidos. l,os que no morían en las epidemias
que devastaban estos asentamientos terminaban siendo absorbidos por la sociedad
mestiza. Otros grupos como los Shuar,Campa y muchos de los grupos de lenguaje
Pano cerca del Ucayali, tuvieron éxito tanto en repeler a los invasores blancosrcomo
en el caso de los Shuar, en rebelarse más tarde contra los tiranos buscadores de oro y
expulsarlos del tegitorio. Generalmente estos grupos vivían lejos de los ríos grandes o
de las mayores rutas comerciales y en asentamientos dispersos, de modo que a los
españoles les pareció de poco valor continuar peleando por su control. Los Quichua
de Loreto-Rvila representan la legitimación del tercer resultado del encuentro entre los
españoles y los aborígenes: ellos se sometieron pero siguieron siendo indios' El
iniento de rebelión dé los Quijo fracasó, pero ni et éxito hubiera cambiado su
situación. Ellos vivían en un valle que probó ser demasiado importante para el
desagollo dél resto de la Amazonía y de cualquier modo hubieran sido pacificados.
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Pienso que la adopción del idioma quichua como un medio de comunicación,
desde el principio permitió que los indios de Loreto-Avila mantengan su integridad
hasta ahora. Si los Quijo., como los Maina y omagua , hubiesen sido obligados a
aprender el español ellos también se hubieran mezclado en la gran cultura
mestizo-campesina que se desanolló a lo largo del Amazonas y en otras regiones de
Ecuador y Peni. Igual que los indígenas de la Siena" mantuvieron, o fueron obligados
a mantener la distinción racial como "indios" por su lenguaje. Con la integridad
permanecieron muchos otros elementos de la cultura aborigen que no amenazaban el
sistema de clases económicas que los españoles impusieron. Se discutieron ya las
costumbres aborígenes para la subsistencia. Además, tales "aspectos ideológicos"
como la mitología y la cosmología, la música tradicional, el uso de hierbas
medicinales, y la hechicería de los Quichua de Loreto-Avila también permanecieron.
Irónicanlente la hechicería demostró ser el aspecto más tenaz de la cultura quichua. A
pesar de hrs esfuerzos de los antiguos españoles por destruir los poderes de los
shamanes y a pesar de los efectos de cuatrocientos años de adoctrinamiento de la
iglesia, el shamanismo se mantiene onrnipresente y visible en Loreto-Avila. El
catolicismo sólo lo ha reavivado con más elementos.
NOTAS.
I E¡emplos en esta columna de una combinación de rasgos culturales de diferentes
fuentes,scrían la casa elevada quichua quc incorpora el cstilo extranjero de elevarse sobre
el suelo, teniendo a la vez puertas y canalones, pcro que usa los materiales tradicionales
procedentes de la selva tropical y los mismos métodos de consEucción. En esta misma
columna,un ejemplo de una institución que es respuesta a las presioncs y necesidades
creadas por las incongruencias de rcglas culturales conflictivas sería la rcsponsabilidad
del padre dc suministrar c¿une a sus hijos ilcgítimos, ya que es posible que tal conducta
sea una respuesta a las prohibiciones curo-cristianas contra la poligamia, impuestas
sobre una continuada tradición de sentimicnto de rcsponsabilidad por la prole de cada
uno. Finalmcnte-un ejcmplo de una costumbre subsistente no originaria de ninguna de
las fuentes,pero incorporada al momento del contacto,serfa la red redonda para pescar y
cl plátano, ambos indoncsios, quc los primeros colonizadores españoles llcvaron.
2 La flauta (pljuano) fabricada a partir del húmero de una espccie de garza tiene
probablemente orlgcn en la Sierra, aún cuando cl pájaro no se lo encuentra allí. l-a
música quichua dc la Sierra actual, mucha de ella cn la forma de himnos, aún cuando
colocada bajo "cultura india de la Sicrra" podrfa aparccer bajo "influencia moderna".
3 Huy un. ligera ventaja para la fruta mus¡ícca sobrc la yuca, porque necesita menos
deshierbe.
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CAPITULO XII
DETERMINANTES DE LA EXPANSION OUICHUA ACTUAL
Migración y Quichuizacién,
Además de analizar los cambios culturales que ocurrieron en el proceso de
quichuización de un grupo indígena, el de la subregión de Loreo-Avila, este estudio
intentó definir las diferentes fuerzas que están detrás de la difusión pasada y presente del
idioma y la cultura de ransición quichua a lo largo y ancho de la selva del Norte. Para
cumplir con el propósito de este documento se dividió en dos procesos la difusión de
este lenguaje y est¿ cultura: la migración y la quichuización. Pero debe recordarse que
las mismas fuerzas, tal como el afán por obtener bienes materiales, podrían conribuir
a los dos procesos, a menudo de modo concurrente. Preferí emplear el modelo de
factores causales al revisar las fuerzas que están derás de varias migraciones quichuas o
de la quichuizaciÓn. Aunque tal modelo ofrece poca posibilidad de formular una teoría
para estas migraciones, púa nuestro propósito será suficiente distinguir más
profundamente las fuerzas que están tras ellas. Debe recoldane también que muy r¡ua
vezhay un factor aislado que origine el proceso de migración, es más bien el resultado
de la combinación de algunos factores.
Se ha mencionado que la migración continua o recurente es un fenómeno
común a la mayoría de los grupos de la Amazonía. A menudo los factores ecbtógicos
como la escasez de caza o el empobrecimiento de los suelos, empujan tal migración.
Pero, según Vicken (197 6: 296) lo señala, no debería creerse que ella pueda reduci¡se a
esos factores. con datos sobre el medio de Loreto-Avila y la adaptación de los
Quichua a ese ambiente, traté de most¡ar que no hubo imperativos ecológicos para la
migración al comenzar el contacto con los europeos y probablemente ninguno antes
de ese contacto. El comercio, por otra parte, puede que haya sido un factor que
favoreció, por lo menos, las migraciones temporales, tanto antes como después del
contacto europeo. (Oberem, 1975).
Posiblemente.la causa más importante de la migración en el Valle Amazónico
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superior eran los conflictos entre gn¡pos. Aunque Ortegón describió a los Qutjo, de
Baeza y Avila en gueras contra sus vecinos en los tiempos anteriores al contactq los
conflictos que impulsaron las migraciones más grandes en esta región fueron los
enfrentamientos con los blancos. Estos conflictos, que causaban la esclavitud o la
migración obligada para evitarla o la migración actual producto de la usurpación de
las tierras por parte de los blancos, contribuyeron aún más a difundir el idioma y la
cultura de uansición quichua.
Aunque no se evidenciaron todavía los factores ecológicos que presionaron a la
migración en la subregión de Loreto-Avila, la escasez de tierras y de caza en las
regiones del Oriente del Ecuador más densamente pobladas han llevado a tal migración.
Sin embargo, tales fuerzas pueden provenir indirectamente de los colonizadores
blancos, políticamente poderosos, y negociantes agrícolas que absorben una gran
porción de tierra. De este modo, el factor generador de conflictos interétnicos se
combina a menudo con determinantes ecológicos que contribuyen a la migración. A
medida que la calretera TranSoceánica Se aproxime a Loreto, pronto estas mismas
fuerzas se harán senti¡.
Los factores que más afectan y provocan la migración son por lo regular
económicos. Como se mencionó antes, los factores que están contribuyendo a la
migración temporal o movilidad, como la llama Meyer Fortes (1959), incluyen el
servicio militar, el rabajo en las plantaciones y recién el empleo en las compañías
petroleras. Otro factor económico similar que contribuye a la migración en escala
limitada es la colocación de profesores bilingües que realizan las organizaciones
misioneras del Gobierno Nacional. Tales empleos tienen que ver con la migración
estacional y a veces pemanente de cincuenta o cien familias quichua por año. Esas
migraciones temporales desemboca¡on a menudo en el reasentamiento permanente de
familias, y aún de comunidades enteras, especialmente si están además disponibles
aquellos factores económicos que atraen, como abundantecuza y suficiente tierra buena
para cultivar. Estas migraciones, discutidas en detalle en el Capítulo X, son una parte
esencial de la migración voluntaria de los Quichua.
La atraCCión que provg6an IOS bienes materiales,machetes, ropas, esCOpetas'
contribuyó sobremanera a la migración de la población que no tenía contacto anterior,
también suministró los medios para el proceso de quichuización. Los primeros
ejemplos de tales migraciones fueron las reducciones que establecieron los misioneros
Jesuitas en toda la región alta del Amazonas. Estas involucraban migraciones de
grupos a veces ampliamente dispersos que a menudo gueneaban entre ellos, hacia un
asentamiento cenEal. Muy rara vez el factor de atracción de los bienes materiales fue
suficiente para mantener la unidad de tales grupos heterogéneos al enfrentarse con
factores de presión inherentes como las enfermedades y los conflictos interétnicos. La
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mayoría de estos asentamienüos tenían corta vida y terminaban en una mayor
dispersión de las poblaciones nativas. Sin embargo, este no era el único modo cómo
los bienes materiales conducían a la migración. En la segunda mitad del siglo
diecinueve, muchos nativos de l¡reto-Avila, endeudados por obtener bienes
materiales, fueron obligados a migrar junto con los encomenderos, a quienes estaban
ligados, hacia nuevas haciendas en los cursos inferiores de los ríos Napo y Pastaza
Finalmente, si la guerra es uno de los más importantes factores que empujan
hacia la migración, la búsqueda de asilo en los conflictos no debe ser olvidada como
uno de los facüores que le atraen. Naranjo (L977) describió la región de Canelos como
un refugio para los Jívaro que no querían involucrarse en las luchas de venganza entre
los grupos que viven a mucha distancia aguas abajo. La Misión de Canelos se trasladó
varias veces para evitar a estos gupos más agresivos (Maroni 1737). De la misma
manera se reubicó tres veces a la misión Oas a una distancia total de varios cientos de
millas,por los conflictos interétnicos (Jouanen 1901: 401). Aún hoy, los
asentamientos de los Waorani, en poblados que el Instituto Lingüísüco de Verano
contribuyó a estáblecer, son el resultado de su deseo por adquiri¡ los bienes materiales
occidentales y terminar con las guerras intestinasl. Esta disminución de las
hostilidades interétnicas ha hecho que ellos acepten la quichuización, impuesta por los
Quichua empujados hacia esas fronteras desoladas debido a la escasez de tierras y a la
disminución delacaza.
Para resumi¡, la migración desempeña un papel complicado en la difusión dd
idioma y la cultura de transición quichua en la selva norteña de Sudamérica. Las
migraciones volunta¡ias de los Quichua a regiones aisladas, donde los Waorani y los
Achua¡ configuran el continuo asentamiento de poblados que impulsan el proceso de
quichuización hoy por hoy.
Factores de conducta que apoyan y se oponen a la migración y la
quichuización.
Además de aquellos factores que provocan la migración y la aculhración"en
este caso la quichuizacióqhay oros ingredientes que lo hacen pero, a diferencia de los
factores determinantes, esüos solamente influyen sqtilmente. Son las consecuencias del
clima político y social sea este de guerra, depaz o de hambruna, y la flexibilidad de las
creencias de los que experimentan el proceso.
Si la guera puede ser considerada como un factor que impulsa la búsqueda de
refugio para evitar la guerra un facüor que arrastra a la migración, entonces la guerra
tiene un efecto di¡ecto en la aculturación. Ba¡nett ha asegurado que un estado de
tensión, puede hacer que una sociedad se vuelva receptiva al cambio.
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L¡ traüción puede permitir o negar la flexibilidad; pero, en cualquiera de los
do's casos, si el sistema de creencias o el mecanismo de control que lo soporta
se debilita o es eliminado, se deja al individuo a su propio albedrío para
innovar o acept¿u el dogma de algún otro. El colapso de los controles durante
períodos de efervescencia política o social abre el camino hacia la innovación,
La confusión que surge en medio de conquistas, luchas int€stinas y auges o
depresiones económicas ofrece ci¡cunstancias favorables para que surjan nuevas
ideas. (Bamett 1953: 7l).
Probablemente todas las sociedades sudamericanas que enfrentaron la
aculturación o quichuización estab¿rn al mismo tiempo experimentando muchas de las
tensiones que Barnett menciona. Los Quijos que vivían en Avila estaban tan
desesperados por el maltrato que les daban sus conquistadores que preferían el
infanücidio a la aculturación (Ortegón folio 7-b; Oberem l97l:76). Muchos de los
Quijos escaparon y los que se quedaron acabaron rebelándose conFa la dominación a
que estaban sujetos, pero al final sucumbieron a los cambios culturales que les
permitía coexistir permanentemente con los españoles.
En oEos ejemplos, los cambios culturales se presentaban como un refugio
contra la antipatía y el odio, como en el caso de la protección que el Padre Fritz y sus
misiones daban a los grupos Omagua y Zápuo contra los cazadores de esclavos
porüugueses en el siglo diecisiete. Algo parecido había cerca de los ríos Bobonaza y
Past??4 donde los Jívaro y Zápuo, cansados de los conflictos entre las ribus de la
región buscaron refugio con los dominicos junto con t¡einta familias quichuas que
habían escapado de los encomenderos del río Napo. A través del tiempo, los Jívaro
y los Záparo asociados con la Misión, asimila¡on la cultura de transición y el idioma
quichua.
Donde el odio no es tan evidente,la flexibilidad de los sistemas de creencia
puede determinar si la cultura se adaptará a otra cultura más grande y más favorecida
económicamente o mantendrá una identidad separada en presencia de la otra. Tres
grupos de lenguaje, los Tucano occidentales, los Cofán y los Witoto, a pesar de
relaciones frecuentes con los Quichua en el pasado y en el presente, soslayaron la
asimilación al idioma y a la cultura quichua.
Pequeños grupos Siona-Secoya, que hablan el tucano occidental y que viven
al norte del río Napo y a lo largo de los ríos Aguarico y Putumayo en Colombia, Perú
y Ecuador, se enfrentaron regularmente con los Quichua. I¡s efectos de quichuización
en los "encabellados" denominados así por los misioneros a modo de apelativo general
para los que hablaban el tucano occidental, se documentaron en forma muy vaga
(Vickers 1976 43-44). Los efectos más recientes de quichuización sobre estos
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pequeños grupos lingüísticos sobrevivientes parecen ser mínimos, aún en áreas donde
ellos son una minoría,en compa:.¿ción al número de los Runa o rnga,. como Ios
llaman a lo largo de la frontera colombiana. Aún cuando el jefe de uno de los grupos
Siona-Secoya ecuatorianos está casado con una quichua,las relaciones sociales entre
los dos grupos no son fuertes. [.os siona de colombia descrios por Langdon (1974),
están absorbiendo la cultura mestiza colombiana. De la misma manera los Cofán que
viven del lado ecuatoriano parecen no estar muy afectados por los euichua que se han
inroducido en sus comunidades (Robinson 1972).
Los grupos de witoto, Bora y ocaina (de la familia lingüística witoto)
experimenta¡on un fuerte contacto con los Quichua durante los tumultuosos años del
auge del caucho. Posiblemente debido a la gran cantidad de individuos en los grupos
-20.000 a 30.000 sobre el Putumayo (Hardenburg r9r2:220 y 270)- no sinrieron la
necesidad de adaptarse. Aunque el idioma quichua fue apoyado sin duda por los blancos(vease el capítulo X), los dos grupos acceden igualmente a los bienes, además, habían
suficientes mujeres para espos:rs en el propio grupo de los witoto. Hoy sin embargo,
los pueblos de Negro urco y Yanayacu donde se habla el witoto, son comunidades que
no han sucumbido a las fuerzas de la quichui zación, a pesar del número tan elevado de
Quichua en las comunidades que las rodean (San Román s.f.).
Un factor relacionado con la flexibilidad de los sistemas de creencias que
coadyuvan a explicar por qué la quichuización no se da enEe estos grupos rucano
occidentalesrCofiín y Witoto es que los tres practican rituales festivos de carácter
religioso muy complicados, Hodge (1925: 32-33), usando correlaciones descubiertas
por Pelto (1968; 3'7-40), sugiere que "los misioneros y las sociedades religiosas,'están
entre los elementos que más contribuyen al paganismo. El arguye que la ausencia de
estos rasgos,que unifican socialmente,indica "una esEuctura social suelta o una
sociedad que demosnará una considerable tolerancia con las conduct¿s desviadas" (Ibid
32). Se podría pensar que bajo conüciones sociales normales (no severamente tensas),la tolerancia hacia la conducta desviada sirve como un primer paso hacia la
quichuización. Los Cofán y los Siona-secoya todavía mantienén un mundo éspiritual
altamente desarrollado basado en el consumo del yaje (Banisteriopsis) y en adherirse a
prohibiciones superticiosas muy severas (Robinson 1972, L979;Langdon l9z4). En
la mente de los shamanes Siona, los euichua son considerados .,no limpios,' a causa
de su asociación con los blancos y su falta de fortaleza para mantener los tabúes
rigurosos (Langdon 1974: lr9). Aunque se sabe poco de ta vi¿a religiosa aborígen de
los Witotqlos complicados rituales sobre la pubertad para las mujeres se mantuvieron
hasta hace poco tiempo (paredes y Runciman l97g: 47), y poiiblemente tienen la
misma función de cohesión social.
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Estos argumentos se apoyan también en el hecho de que las culturas jívaras
mantienen complicados rituales espirituales y no han sucumbido a la quichuización.
Aunque el ritual jívaro, como la adquisición de un alma arutamr en su mayor parte
se realiza de una nunera individual (Harner 19?3: 136-138), parece dudoso que tales
prácücas espirituales, orientadas individualmente, contribuyen especialmente a la
solidaridad social necesaria para evitar la aculn¡rización desde afuera. Uno de los pocos
rituales de la comunidad Shuar, la Tsantsa, se ha practicado ra¡a vez durante este
siglo y puede que nunca haya sido parte de la cultura achuar (ibid 225). Tampoco hay
un ritual religioso altamente estructurado dentro de la cultura Waorani (Yost 1980:
36). Como lo señala Heider (1975: 61) para el Gran Valle Dani "mientras mayor sea
la conducta que refuerce la sociedad y mienEas ésta sea más fuerte, más resistente será
entonces a los cambiosl'Por el contrario, las sociedades Dani occidentales que se
caracterizan por subrayar lo individual y por ser sociedades débiles, sufrieron cambios
drásticosl Se describió tanto a los Achuar como a los Waorani como sociedades
orientadas hacia la individualidad (Ross 1976; Taylor 1979; Yost 1980) lo que, al
menos parcialmenterexplica su susceptibilidad a la quichuización mientras que la
conducta que da importancia a la colectividad en los grupos Cofán, Witoto y
Siona-Secoya, ayudó a resistir al cambio.
La hipótesis de Heider hace aún más difícil explicar por qué los Quijo;, en
apariencia una sociedad altamente estructurada para esta región, fueron los primeros en
ser quichuizados. Sin embargo, como se explica en el capítulo anterior, los Quijo:
ocupaban un valle esfratégico para el desarrollo español en el valle amazónico.
Probablemente, si los españoles hubiesen sido rechazados con éxito la primera vez,
ellos hubieran continuado en su intento de dominar esa zona. Esto concuerda con la
segunda hipótesis de Heider (1975: 63) que est¿blece que "mientras mayor sea el nivel
de tensión cultural, más dócil será esa cultura para acepta¡ los cambios". Como se
describió en detalle fue muy alta la tensión cultural para los Quijo durante la primera
centuria de la dominación española.
Los efectos de la personalidad quichua
sobre la migracidn y la quichuización.
Las presiones de los hechos históricos inesperados no son totalmente
suficientes para explicar la expansión de los Quichua a través de toda la selva
septentrional. Tampoco la posición social y económica de los Quichua explica
completamente su conducta de exploradores. Además de estos hay otro factor qug
según mi opiniónrtuvo que ver con una gran parte del éxito de la quichuización: la
personalidad flexible y el indómito espíritu de exploradores de estos indígenas. El
hecho de que los Quichua sobrevivieron y que, más recientemente, empiecen a migrar
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a regiones aisladas, puede explicar por qué la quichu
nacionalismo y la mestización de muchos otros grupos.
A diferencia de los colonos blancos que no se establecen a menos de tener un
lote al borde del camino (si no incluye también una casa en la plaza del poblado).los
Quichua encontrarán un sitio a horas o aún días de camino de una vía o una corriente
de agua. Jim Weil comentó no hace mucho sobre este espíútu de exploradores en otro
grupo quichua-hablante que migró a la selva noroccidental de Bolivia.
En la zona de colonización boliviana del Chapare, la adaptación cultural está
más confinada a una sola (aunque compleja) Eadición, la de los campesinos de
las tierras altas quichuas. Ot¡os grupos tuvieron mínimo éxito hasta ahora en
establecerse en la sociedad fronteriza (Weil-bonador 1980).
Aún hoy, con menos temor que los colonizadores blancos les roben,es
probable que un Quichua propietario de tierras obtenga alguna ganancia vendiendo su
chagra a un mestizo recién llegado y busque tierras más aisladas para hacerlas
producir2. Mucho de esto puede deberse a un sentimiento básico de que la pequeña
parcela 
-máximo de cuarenüa hectá¡eas- donada por el Gobierno no será suficiente para
satisfacer sus futuras demandas en una zona que puede ser cultivada sólo con écnicas
para grandes extensiones de tierras. Oro factor que incide en la decisión de migrar es la
eliminación rápida de lacazaque se produce en áreas de gran densidad demográfica
El éxito de los Quichua en los sitios aislados puede atribuine a su habilidad
para fungir de mediadores flexibles entre el mundo exterior y los grupos que viven
donde se han trasladado. En tales situciones sociales, los Quichua ¡nantienen una
posición de persistencia y confianza. El empleo por parte de los Quichua de técnicas
matrimoniales y de parentesco, que se describió en anteriores capítulos, con los grupos
"Auca'j demuestra lo extremadamente exitoso que es para adueñarse de tierras y
también de esposas. Tal éxito ha sido comentado por Ann+Christine Taylor, quien
estudió los Achuar del Ecuador.
Por más de dos años los lazos matrimoniales con los Quichua y la
transculturación orientada hacia el quichua,también p¡uecen estar ganando
fuerza. Este hecho nace de aquel otro según el cual tanto los Quichua como
los Shuar se cree que disfrutan, en varias y diferentes formas, del acceso
privilegiado a los poderes simbólicos o bienes materiales de los blancos. La
intensidad de alianzas interétnicas contribuye obviamente a la difusión de
modelos culturales impuestos desde afuera que absorbieron los Shuar y
Quichua más aculturados (Taylor 1979, 16:. l7).
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Parte de la fuena que impulsó la quichuización en el Oriente del Ecuador y el
nororiente del Perú es el número de Quichua puros -más de cuarenta mil- en
comparación con los otros grupos indígenas. Sin embargo muchos de los Shuar,
astutos e independientes,probablemente mantendrán su integridad cultural a pesar del
éxio de la quichuización en algunas de sus comunidades.
Sin embargo, un panorama diferente viven los Waorani con quienes
recientemente se estableció contacto, ellos son poco más de seiscientos y habitan en
una tierra que cuenta con la mejor cazaenelOrientedel Ecuador. Como puede verse en
la figura No 18, los Quichua rodean a los Waorani por todos los lados, menos uno.
James Yost quien trabajó ent¡e los Waorani desde 19?5, observó recientes cambios en
su estructura social debido a la presencia creciente de los Quichua en el tenitorio de
los Wao.
Hay un movimiento general en procura de establecer relaciones de
compadrazgo con los Quichua en los pueblos circundantes tales como El
Tena, Arajuno, Pano y la base militar del Curaray. A fines de 1979, ochenta
por ciento de las parejas casadas en el poblado üenían lazos de compadrazgo
con los Quichua, algunos hasta con nueve compadres. Comparado con el
catorce por Ciento que tenían compadres ert 1977, ese número es asombroso
(1980: 1 109; 1 109A)3.
Las observaciones de Yost reafi¡man mi hipótesis sobre los posibles motivos
que tendría un aborigen para establecer esos lazos y eventualmente asimila¡se a la
cultura de ransición quichua.
Lo que esto significa para los Waorani es un lugar para descansar en sus viajes
al exterior, alguien que le sirva de intermediario en las transacciones y la
oportunidad de observar en un ambiente sin amenazas (Ibid 1190A) los modos
extraños a é1.
Los comentarios de Yost también señalan los factores que motivan la
migración de los Quichua hacia regiones tan aisladas.
Pa¡a los Quichua significa una fuente de pescado ahumado y más privilegios
en la Caza y pesca en territorio waorani. La escasez de carne en muchas
regiones del Orienq estimula¡on la exportación en gran escala de carne
ahumada desde elterritorio waorani a los pueblos circundantes. Dos o tres
veces los Waorani llevan cientos de libras de carne y pescado ahumado a sus
compadres que se convirtieron en los intermedi¿rios del sistema (Yost 1980).
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l,os efectos de la penetración quichua en el mundo waorani serán
probablemente devastadores para su cultura. l¡s Quichua, en la mayoría de IOS CaSOS,
no son muy tolerantes con sus diferentes culturas y las de sus vecinos4 nativos.
Aunque ellos rara vez ridiculizarán a un Wao o un Achuar en su cara, he oido a
muchos Quichua comentar sobre el "aFaso" de estas otras culturas. Aucajes la palabra
quichua para decir salvaje que los runas usan todavía para describir a los Jívaro y a
los Waorani y como sobrenombre de los niños que no se comportan de acuerdo con
los ideales de conducta apropiada o que se portan temporalmente según lo que los
Quichuas consideran molesta y enojosa. Esto no es sino una muesEa del desprecio
chauvintsta que los Quichua tienen para estos dos grupos. Estas actitudes en sí y
fuera de sí son dañinas para el amor propio de los Waorani y Achuar pero aún más
desvastadora es la creencia que muchos Quichua tienen de que aquellos son
destinatarios apropiados de un trato cruel y despecüvo. Por ser grupos socialmente
inferiores a ellos como lo señala Yost muchos de los Waorani demostraron ingenuidad
frente a esas tretas.
La falta de tierras que se está sintiendo en las áreas más pobladas del Oriente
apremia a algunos Quichua a usar el compadrazgo para presionar a sus
compadres Wao hacia la concesión o venta de las üerras en la reserva. En
una sociedad en que los asuntos se ventilan caraacara, una de las más serias
acusaciones que puede hacerse es la de ser egoista y varios de los compadres
de Arajuno dicen a los Waorani que se están Portando con egoismo al no
compartit las tierras de la reserva con ellos. El hecho de que algunos Waorani
consideren estos pedidos, aunque sus propios parientes y afines Wao se
encolerizan ante esto, demuestra hasta qué punto algunos Waorani se
idenúfican con la cultura quichua. (ibid I l09A).
Finalmente, los acuerdos matrimoniales quichua-waorani se intensificaron,
particularmente entre los agentes femeninos quienes reciben grandes beneficios
por estos arreglos. Esto está trayendo aún mayor presión en algunos Waorani
para dar a sus nuevos parientes. quichua tierras de la resewa, incrementando de
esta manera las tensiones en las relaciones entre los waorani que quieren
preservar la cultura wao, lo mismo que el lenguaje y su territorio y aquellos
que quieren convertirse en Quichua (lbid 1109C y I 109D).
Aunque las normas ecuatorianas nacionales consideran la conducta descrita
arriba como un simple "aprovechamiento" de una buena oportunidad algunas
relaciones quichua-waorani no documenüadas rebasan los límites de la reciprocidad ética
dentro de cualquier cultura. Esto incluye partid¿¡s de pesca entre Quichua y Waorani
clonde tos Quichua se llevan de un río wao más de media tonelada de pescado, dejando
r t0
para un número igual de waorani sólo ochenta libras. En oho caso, unos pocos
Quichua, de quienes se decía que habían sido culpables de robo de los suminisros de
las compañías petroleras, tuvieron éxito en echar la culpa del robo a los waorani que
ni siquiera estaban cerca de los campamentos en ese momento. Aún se cuen[a de un
caso en que un pequeño número de Quichua pagaron a atgunos waorani para lancear a
un shamán quichua y su mujer. En este caso los waorani pagaron dos veces por sus
tratos con los runacuna; una vez, cuando los euichua conspiradore, no püdi"ron
pagarles todas las mercaderías que les habían ofrecido y ot a, cuando los militares
ecuatorianos en el intento de esca¡mentarlos, llegaron al cla¡o donde había tenido lugar
el ataque y dispararon ametralladoras alrededor de odo el lugar en dirección a la selva.
Este incidente,a su vez, redundó en desventaja para los euióhua dgl áre4 porque los
wao les perdieron confianza y ahora se niegan a negociar con eiloss.
La quichuización de los waorani ofrece hoy una perfecta oportunidad para mirar
más de cerca el progreso de un fenómeno de transculturación, proporciona una idea de
primera mano del "modus operandi" de los agresivos euichui óe avaruada"quienes
sin considerar el ímpetu de su migración afectaron probablemente a más gruSr, 
"onuna mod¿rlidad similar.
una cierta confianza en sí mismos se ha desa¡rollado entre los euichua
atribuible a: l) su abrumador crecimiento demográfico, comparado con el de los
indígenas cuyos teritorios se van apoderando poco a poco, 2) 
"i upoyo de la sociedadblanca nacional del Ecuador que los mira como a ..indios cristianos pacíficos,' y
subalternos, y 3) a su éxito como intermediarios entre los grupos menos aculurados y
la sociedad nacional por lo que son aceptados, mínimamet t . irru los grupos aisladoi,
los Quichua representan una fuente de bienes e, irónicament", u uo"i una fuente de
poder shamánico (Harner 1973l. ll9-125). Lns euichu4 con siglos de experiencia en
la adaptación tanto a los blancos como a sociedades no quichu4 se han convertido en
agentes culturales en la selva septentrional de Sud América.
Sumario
Los efectos de casi medio milenio de conncro europeo en este pedazo de sud
América exige que el tema de la quichuización sea abordado en una persp@tiva. Si los
españoles hubiesen llegado a las orillas del Perú un siglo antes hoy se podría decir que
el quichua fue un idioma que hablaban solamente unos pocos, pequeños y dispersos
grupos de indígenas en el sur de la siera del perú. La inrromisión de Espani llegójusto cuando el idioma estaba en su hora de mayor expansión y en su momento
político más débil los que lo habtaban.
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I-a fuena de los colonizado¡es y misioneros en la dominación española que
promovió el idioma quichua y los ideales euro+ristianos en la selva, dejó a sus
víctimas dos alternativas: aceptaf el nuevo gobierno y su cultura impuestos por la
fuer¿a, o pelear y escap¡¡f. El éxito de la quichuización en las zonas donde se produjo
puede ser lento a veces, pero en la mayoría de los casos fue inevitable. Históricamente
los cañones y las cadenas son los responsables de que el quichua y la cultura de
transición existan en la región contemporánea de l¡reto-Avila.
Las fuerzas involucradas hoy en esta transculturación, son diferentes. Las bases
sociales, económicas y culturales de quienes reciben a Quichua migrantes, tanto como
las fuentes y el grado de acceso a los bienes occidentales, determina¡an la efectividad de
la quichuización contemporánea en cualquier región. Si se hubiera establecido contacto
más ta¡dío con los indígenas que vivían en lo que hoy es la región de l¡reto-Avila se
hubiera mantenido el alejamiento tal como los Cofán lo han hecho durante los tres
últimos siglos. O, si su organización social de entonces hubiese sido parecida a la que
tienen los Waorani y Achuar actualmente de asentamientos dispersos, familias
pequeñas y con ausencia de una autoridad políticqquizá hubieran peleado con éxito y
expulsado a los invasores europeos o bien huido de ellos. Sin embargo,como estaban
en un gran valle de comercio enEe la Siena y la Amazonía y mantenían un sistema de
mercado grande, fueron fácil presa de los rasgos culturales y el idioma que los
españoles habían escogido para imponérselos. Irónicamente, puede ser que la falta de
una fuerte unidad social entre los Waorani y Achuar de ho¡actúe en contra de ellos
impidiéndoles mantener su propia identidad étnica al enfrentar las modernas fuer¿as de
la quichuización.
Finalmente, sin importar cuánto afecta a los nativos enredados en los
tentáculos del proceso de quichuización, debemos recordar que ella es una adaptación
que permitió a los nativos amerindios mantener su identidad "india" y aún responder a
los embates de las influencias modemas y la realidad política de los blancos. Estas
adaptaciones suryieron desde divenas culturas en lo que hoy es una cultura única, que
ha caminado sin interrupciones por varios siglos, y que espero continúe igual.
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NOTAS.
I Los Waorani aseguran que ellos viven juntos ahora para "no vivir enojados".
2 Er" es el proceso de muchos Quichua que posefan tierras a lo largo de la carretera
recién construida de Baeza a Puerto Coca (Misioneros Josefinos, comunicación
personal).
3 M" h. llamado la atención que este tipo de compadrazgo se p¡¡rece al dc tipo
"vertical" (Vease capítulo VII) a causa de la posición económica de los Quichua.
4 Weil reportó un rechazo similar de la cultura y.¡rac¡¡re por parte de los colonos
quichua de la Sierra (Weil 1980: 30).
) Todos los incidenúes narrados antes son relatos sccundarios procedentes de Waorani,
Quichua y blancos que viven en territorio Waorani.
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APENDICE# I
PLANTAS CURATIVAS
Quichua Español Preparación-aplicación
Flebre
chlni panga
chini caspl
hortiga (5 vriedades) Aplicar dos o tres veces al día"
Cocinar 3-4 hojas y tomar
(amargo). El cuerpo se pondrá frío.
alinina.
Resfrlado
caruchua panga
ajusuhuasca
miji pange
pureque panga
sanurra
cungashishi yura
vara yuyu
lumu palcu (lumu dunduma)
Enrolla¡ unas hojas en la mano y
olfatea¡.
Cortar I cm., de la parte interna del
bejuco poner la pulpa en la narí2,
tomar el zumo. Es un preventivo.
Enrolla¡ y exprimir el zumo.
Enrollar, exprimir el zumo y hervir.
Hacer correr sobre la garganta dolori-
da
Enrolla¡ las hojas, frotar el pecho
cuando se tiene bronquitis.'Coci-
nar al vapor unas hojas y colocar
en el oido.
Hervir la corteza y tomar.
Para dolores de estómago y resfriado.
Hervir la wawa panga.Tomar el zumo
y después frota¡ el pecho.
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Quichua Español Preparación - aplicación
Dolor de cabeza
uranana yura
umanana Panga
sjlrlmbi (una variedad)
limu limón
tabaco
Pelar la cortgza, enrollar, presionar
sobre la frente.
Cocina¡ el vapor y aspirar.
Moler y poner en la cabeza.
Corta¡ a la mitad y poner en la
cabezu
Mascar, poner en el ojo, desPués lim-
piar con chini panga.
Dolores del cuerpo
ajusura
baleamu
nana wantu
chunchu wasca
purutu'
shldi caspi (chinlmura o mauca)
chal¡ua caspi
Datua (con flores)
Secar unas hojas en el fuego Poco a
poco y coloca¡ sobre la parte dolorida
Hervir la segunda corteza en agua,
y tomar. Se tendrá una sensación
de borrachera.
Calentar la hoja y ponerla sobre la
parte dolorida.
Hervi¡ la corteza en agua Y toma¡.
Tomar la savia, una taz a Por 7 días.
Dolor de espaldas (no se deben partir
plátanos cuando se come).
Para hinchazones, moler la corteza
y colocar sobre el área hinchada.
Para la uña a¡racada. Cocinar todas
las partes, poner sobre la uña y tomar
el resto.
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Quichua Español Preparación - aplicación
zsparu muyu
putu caspi
Para parar el comezón: tostar con
maíz negro y comer.
Para dolores alrededor del ombligo:
pulverizar la cortnz4 hervi¡ unas dos
cucharadas y tomar.
Diarrea, dolor de estómago vómito y gases.
basu panga
ravu wasca
mashu wasca
garunda dunduma
tsicta
dunduwangu
Para las deposiciones verde de los
niños, hervir unas dos cucharitas de
zumo de 4 hojas de los distintos
niveles del árbol y tomar.
Corta¡ un bejuco y tomar el zumo
que got€a. (Es un veneno, no hay que
tomar demasiado). También secar y
golpear la garyanta del niño, cuando
la garganta está infectada.
Cortar un metro y tomar la savia.
Machacar el bulbo y añadir agua. Co-
cinar unas dos o tres cucharaditas y
tomar.
Para fastornos del estómago con
diarea (especialmente para rnujeres
después del parto). Hervir la corteza
y tomar la infusión. Hace vomitar.
Pa¡a vómio y dianea, cortar (si no
se va a reponer la savia, gotea)
hervir la savia con basu-
Hervir las raices y lacorteza del árbol
y tomar.
amarun caspl
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Quichua Español Preparación - aplicación
lcsa aJlrimbl
machig caspi
lulsa
bitu muyu
punadunduma
YETUED¡
cuquindo
bueraga
pltun muyu
hierba luisa
De la familia
de las sosreaceas.
Para desórdenes del esómago.
Pa¡a la diarrea, hervir las raíces y to-
mar.
Tomar la infusión de la hierba para
provocar el vómito y mitigar el dolor
de estómago.
Comer cruda la segunda corteza para
resfriado y dolor de estómago.
Cocinar el bulbo para la diarrea
(tomando l0 veces si se desea hrcene
pluma).
Cocinr las hojas para combatir los
trastomos estomacales.
Hervir la corteza en el agua y tomar
para vomitar. Aspirar el humo de la
semilla y aplicarlo para picaduns de
imecos.
Hervir ¡a corteza y tomar, para vomi-
mitar y efectos de la diarrea. Para li-
berarse de huevos de lombrices en el
intesüno.
Poner las semillas en agua caliente y
tomar, después del nacimieno del ni-
ño. Se va a vomitar y se alivia el
dolor, también tomar la parte interior
de la semilla y ponerla sobre la naríz
cuando se tienen resfriado. Esto rese-
ca la garganta y hace vomitar. Con-
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Quichua Españot Preparación - aplicación
yutsu yura
üene estricnina (Sarmieno 1958:
193).
Hervi¡ la corteza y tomar la infusión
después de tomar la guayusa.
Heridas de la boca y dolores de muelas.
jambutu panga
paña panga
papa lllia
yahuatl
Huapa yuri
(también siiyu)
MIX: mama kulru panga
amarun panga
blrutl panga
micu panga
Hervir y enjuagar la boca para curar
las heridas.
Hervir hojas y cofiEzay dejar que se
sequen hasta volverse polvo. Poner-
lo sobre la muela dañada.
Poner la savia cruda sobre las heridas
de la boca-
Moler las raíces y poner sobre las
heridas de la boca del niño.
Poner la savia sobre las heridas de la
boca del niño para limpiarla.
Hervir hojas de las tres, para enjuagar
la boca en cÍ¡so de heridas.
Hervir con cada una o con todas las
hojas aniba mencionads y dejar secar
hasta que se vuelvan polvo. Poner
sobre las heridas de la boca del niño.
Poner sobre lis partes de la boca o de
los dientes doloridos.
Llanga - Sacha
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Quichua Español Preparación - aplicación
Dolencias de los oJos
nauwl limpiana angu
nauwl tupa panga
nauwi chuccu panga
Usar el zumo de este largo bejuco
para lavar los ojos en caso de dolor.
Para usar cuando hay fiebre y no se
pueden abrir los ojos. Secar las
hojas cerca del fuego mezclar con
tabaco y untar los ojos.
Hacer un emplasto con hojas crudas y
poner sobre el ojo dolorido.
Dr¡lencias de la plel.
blllacu yura
ruyu (un lnsecto que vlve en la tlerra)
Puchanga lullu
pugauma dundu
sullna caspl
carachu caspi
Papararva
marla panga
cundlsu
190
Poner la savia sobre los n¡mores o
picaduras de mosquitos.
Moler l0 de estos y mezclarlo con
pichanga lullu y ponerlo sobre el
tumor.
Cortar la extremidad del tumor v
ponerle savia.
Raspar la corteza y ponerla sobre el
tumor.
Raspar la corteza y ponerla sobre el
tumor.
Poner la savia sobre el tumor
Enrollar hojas en el emplasto, poner
sobre el tumor y los hinchazones.
Poner sobre el pelo y en el gallinero,
contra los piojos.
Quichua Español Preparación - aplicación
sucarl panga
kulchiri panga
lichiwayu
chunt racu wasca
(también) chuntarcu
carachapl
Pa¡a manchas blancas de la piel.
Calentar más hojas y hacer un em-
plasto con tabaco y poner sobre la
sarna.
Poner la savia del árbol sobre el tu-
mor y cubrir por Ees días.
Para erupciones cutáneas o pequeños
granos alrededor de un punto rojo. Ha
cer un emplasto con la pulpa del be-
juco y poner sobre la pane dolorida.
Mordeduras de serplentes o plcaduras de escorplones
machakul chupa panga
machakul angu paDgs
pssuma panga
machakul aJirimbi
curarina
chaquica panga
(también) awalla panga.
yuturl windl
Cocinar y frotar en la mordedura.
Cocina¡ y frotar en el área mordida.
Cocinar, hacer un emplasto y poner
sobre la mordedura. Se puede tam-
bién usan para hinchazones y tumo-
res.
Mascar el bulbo y poner sobre la
mordedura.
(Difícil de encontrar). Enrollar una
hoja con la mano y comer.
Usa¡ con pasuma pmga, para el dolor
Preparar de la misma manera.
Poner la savia sobre la picadura de es-
corpión.
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Quichua Español Preparación - aplicación
mucusapa panga
canabi
sumuna
damaJa
alpachinlcurl panga
warmi ajlrimbl
cruz caspl
relna caspi
supai matl
Hemorragias externas.
Er,rrollar, poner sobre el corte para
detener la hemonagia-
Poner la savia sobre el corte.
Poner la savia sobre el corte.
Poner la savia sobre el corte.
Para la enfermedad cuando las uñas,
las venas de la mano se hinchan
y se lastiman. Hacer un emplasto
moliendo la hoja de tabaco y
tarpochini yur4 calentar y aplicar
sobre las uñas y las venas.
Contraconcepción
Se muelen los bulbos, unas 3 cucha-
radas se cocinan a fuego lento en 2-3
tazas de agua caliente. Tomar cuando
comienza el período, saltar un día, to-
mar la misma cantidad el tercer día.
Abstenerse de sal y especerías.
Hervir el corazón negro del árbol y
tomÍlr.
tomar con ajirimbi. Hervir las hojas
y tomaf.
Miscelanea
Hace un emplasto con la corteza, para
quemaduras y fonlnculos.
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Quichua Español Preparación - aplicación
Jabon p¡nga Dar vueltas en la mano mojada hasta
que haga espuma. Poner en las
heridas.
ulla wanga cucuru Comer pimienta cruda (es a menudo
cocinada como alimento) para
prevenir el sarampión.
walra dunduma Cocinar y alimentar a los niños que
lloran continuamente.
lvaca panga Quemar y aventar el humo sobre los
niños, par que dejen de llorar.
wasca aJlrlmbl Para mujeres ücenciosas (no creen en
santos).
lla (tamblén) purutu Servir la savia cruda en la asua para
engordar a los flacos.
nuspa panga Aventar la cara o limpiar la muñeca y
aspirar el olorpara alejar las pesadi-
llas durante la enfermedad.
atllla yuyu Las mujeres se frotan el pecho y
las costillas cuando por la rnañana se
sienten enfermas.
Plantas psicotrópicas.
ayahuasca Banisteriopsis,unade Hervir algunos metros de cortez4
algunas variedades pelando el bejuco en espiral. Hervi¡
por varias horas. Toma¡ de una a
ocho copas.
yajl wasca unavariedad deBanisteriopsis Hervi¡hojasconayahuascaparasu
oPaychotriapsychotriaefolia preparación.
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Quichua Español Preparación - aPlicación
wanduJ
pishcu wasca
Dan¡¡a Raspar la piel debajo & la cotteza &
una corta rama en una taza Y añadir
agua (fomar en pequeña cantidad 1-2
cucharadas).
Parecido ayahuasc4 en los efectos,
pero se pueden tomar grandes
cantidades a lo largo de dos o tres
horas.
Otras plantas esplrituales
nluru cespl
puma wasca
(también) puma rinrl
puma dunduma
(también) puma muyu
puma vlsu
Raspar la piel que hay debajo de la
corteza en una taza con tabaco. Se
pueden omar alrededor de 20 plantas
por día. Después de 120 Plantas
puede encontrar un mono negro, Y
lucha¡ con é1. Si usted gana, se
vuelve un gran hombre.
Pa¡ecido. Olfatea¡, dicen que usan
los Cofanes para volverse Pumas.
Comer las semillas rojas. Comerlas
varias veces y se hará Puma.
Se usa también pÍ¡ra parar la diarrea.
Poner savia del bejuco sobre el
cordón umbilical recién cortado y el
espíritu del niño llegará a ser un
puma cuando viejo.
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APENDICE # 2
Tipos de Asua
Hay cinco tipos de Asual, sin inclui¡ el vinillu, un subproducto más
potente que se consigue con dos de ellos.
Pusara o Cusara que significa "asado", involucra el proceso más
complicado de hacer asua. Se exEae y se raspa la yuca hasta que esté ümpia y se la
asa con la cáscara por más de un día, en capas, sobre una mantaca construida fuera de
la casa. Las raíces son en realidad ahumadas, porque nunca se permite que el fuego
suba mucho, ya que las capas inferiores se tostarían. Se raspa la cásca¡a ca¡bonizada
del tubérculo y se la pone en capas sobre una ashanga, una cesta tejida con tallos de
palma y cada capa rociada con un polvo rojo fungoso llamado puca. Normalmente
hay alrededor de dos ashangas llenas de raíces asadas "reposando" en una esquin4
pero para una fiesta pueden haber hast¿ ocho. Después de ües días un moho rosado
habrá empezado a formarse sobre cada trozo de yuca. En este punto se los desmenuza
con los dedos sobre un batan, un tablero grande (3-4 pies de diámero) con un
reborde, tallado de la parte inferior de un árbol angu, o un chillu. Algunos de los
¡¡bérculos se separan para comerlos con carne más tarde. En ocasiones, las mujeres
dedicadas a esto ponen un puñado en su boca, lo mastican y lo devuelven al batan¿.
Cuando todos los tubérculos (cusara humun) asados están desmenuzados, una tarca que
toma tiempo, la masa se moja con agua y se la pone en una gran alpa manga
(vasija de barro) o bien en una olla de aluminio si aquella no está disponible. Se
cubre cada recipiente lleno (15-50 galones) con biju panga u hojas de plátano y se
lo deja "re¡)osar" por otro día en una esquina de la casa. Al siguiente dfa se saca la
masa y se la muele sobre el batan con una piedra con Ia forma de media rueda. Los
corazones fibrosos de la yuca también se molerán y pondrán con el resto de la masa en
la vasija. Sin embargo, esta vez a iarias pulgadas de distancia del fondo, debajo se
coloca un enrejado de latillas cubiero con capas de hojas de plátano agujereadas. A
medida que la masa fermenta aún rnás durante los siguientes tres o cinco días, el
líquido de color del café, vanillu, gotea a través de las hojas al fondo de la vasija"
Después de tres días más, la mujer que hace el asua quita algo de la mas4 y la sirve
a los invitados y a la familia. El asua es de color gris, y fácilmente identificable por
los invitados por las pequeñas partículas de ceniza que flotan en ellas. El hombre saca
el vinillu con la ayuda de un cucharón y se lo pone en una botella o calabaza, tapada
con un corcho y poco después el mismo lo sirve. El viniltu, una quichuización de la
palabra española vino, desempeña conceptualmente el papel del licor social español
hecho del aguardiente de caña y llamado trago y, como se dijo en un capítulo anterior
se lo sirve así en las fiestas.
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La Urasua o Yarasua problablemente deriva de las palabaras yuraj asua que
significa "chicha blanca'. Esta variedad de asua, también se la llama tilirangu que
silinifica "hecho en el fuego"(?); sacha asua que se traduce como "chicha de la
selva,'; y Saraya asua que deriva de Sarayacu asua. Hay solamente dOs
diferencias técnicas en la forma de hacer esta chicha y la cusara asua. En primer
lugar, se quita la cáscara de la yuca antes de cocina¡la, dejando una piel subcutánea dura
de color blanco cremoso en el tubérculo. De este modo, la bebida es de color crem4
no tiene, las partículas de ceniza que aparecen en la mezcla con cusara asua debido a
la corteza quemada En segundo lugar, se colocan plátanos er¡cima de la yuca mientras
se as4 y más tarde se mezclan con la masa. Los Quichua de l¡reo afirman que ésta
era más fuerte que la cusara; pero yo sentí lo opuesüo al tomarla"
LaUramba es la típica chicha que hacen dia¡iamente los Quichua de todo el
resüo del Oriente, y que los de Loreo tal vez ocupan el40 % del tiempo en hacerla.
Ambas capas de corteza se quian con el auxilio de un machete. Se cocina la yuca en
aguas, en vez de asada hasta que esté suave, AIgo de est€ lumu puede que se coma
con carne en el almuerzo. Después de que enfría, se lo muele con la piedra
semicircular, o, como se hace en Tena y sobre el río Napo, se lo golpea con un
martillo de madera. El puca puede usarse o no usarse. Se deja ferment¿r por sólo un
día o dos antes de beberlo. Este tipo de Asua no es üan fuerte ni tiene tanlo alcohol
cOmo las otfas dos, pero tampoco es tan grueso ni fibroso. A veces este se lo mezla
con el pusara y entonces se llama pisibit.
LaCasara posiblemente deriva de lapalabra quichua casarana que a su vez
proviene del vocablo español casarse. Esta es una mezcla de la bebida hecha de
plátano cocido chucula y uramba. Es un poco dulce, y lo es más cuando es
wararu, sí tiene más chucula que ruamba en la mezcla.
La Chuntasu o Chuntasua se hace de la fruta de la chonta cocinándola en
agua de la misma manera que el uramba. A menudo se lo mezcla con los otros tipos
de asua.
Puca es igual al procedimiento de asar; la preparación de esta levadura se hace
el aire libre, posiblemenüe en la chagra. Los lumu caspi, los troncos de la planta
de la yuca, son apilados y quemados. Cuando su corteza está bien quemada o
carbonizada, se los separa y se les echa tierra encima para apagar el fuego. Después de
una semana o más se los destapa y se separa raspándole el hongo color naranja
obSCurO que CreCió en lOs t¡oncos y se lo guarda en una calabaza para una futura
producción de asua.
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Igual que en la horticultura, los métodos quichua para hacer asu¡ varían de
familia a familia. Aún los nombres cambian a veces, provocando la desesperación del
investigador. Más aún, les gusta experimentar. uno de mis informantes decía que en
una ocasión había hecho asua de una variedad de patata grande llamada wagra papa.
El dijo que "el asua resultó tan fuerte que hacía caminar al revés".
NOTAS.
1 El oru" viene designada por algunos aulores (whitten 1926 oberem l97l; Granja
1943) con la palabra española (qucchua?) chlcha. Prefiero usar el término ¡sua para
disünguir entre estre y el licor de la Sierra a base de mal¿ o el licor a base de arroz de
los mestizos, ambos llamados chlch¡.
2ob"tem (1971: 132), siguiendo a Harrman (1958) sugierc que ciertas s¡ziTas de la
saliva ayudan I romPer los carbohidra¡os y hansformarlos en ¡zficar y asf hacer más
completa Ia fermentación. Las mujeres de l¡reto se resistlan a admitir que ellas
masticaban algo de la masa. Misioneros bicn intencionados y médicos alemanes
voluntarios les han dicho que es inconeclo premaslicar la masa y que esto puede ser que
proPague las enfermedades. Actualmente la masticación es menos necesaria con las
variedadas asadas de asua, Pusara y urasu¡, donde ya el hongo puca ha empezado el
proceso. Un informanüe masculino arguyó que ellos sólo masticaban el ur¡mbr asua,
algo que ellos no tendrfan que hacer si lo mezclaran con ralces de camolo o cemote.
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